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BIBLIOGRAPHIE ANNAMITE « 
REA CHAE 


par Emize GASPARDONE = 


Membre de l'Ecole française d'Extrême-Orient. 





INTRODUCTION. 


L'Annam, au renours de la Chine, est en bibliographie d'une pénurie 
extrême. Les seules œuvres connues consistent en une liste mal faite de livres, 
munie de maigres notes, insérée. par Lé Qui-Bôn # ft f£ (#) au chapitre 
Nghè-van chi & & 3% de san histoire générale d'Annam, le Bai Vièt thông 
sir À à Hù de, liste complétée par la section Bién-chwong Éf €, réunion de 
DEAR äfticles sur des ouvrages annamites ou chinois, de son Arènvän 
tidu luc HR NAf SE: et en quatre chapitres (g. 42-45 : Vän-trch chi 6 
de l'encyclopédie de Phan Huy-Ché ff Si S#, le Lich triêu hièn-chuong 
loui chÛ FE RE A 5 (°), où cette liste est reprise, complétée, et munie 
généralement d'appréciations très brèves et de citations de préfaces ou de vers. 

Aucune de ces bibliographies n'était en 1904 dans les mains des auteurs 
de la Première étude sur les sources de l'histoire d'Annam (*), A une époque 
où n'existiit d'autre dépôt que ceux du Nôticäc fi FA et du Sir quân d ff de 
Huë (*), cette étude se basait sur des recueils fondamentaux comme les 
Sir ki et le Cwrong-mue (%), et les citations peu rigoureuses du dernier, les 
principaux renseignements des préliminaires des deux autres, augmentés de 
notes prises à Auë par M. Pelliot, constituent la matière de cette contribu- 
tion, qui ouvre la véritable bibliographie des livres annamites. Quelques notes 
de M. H. Maspera dans ses Etudes d'histoire d'Annam, un relevé parfois 
inexact de L. Aurousseau dans son compte-rendu sur Ch.-B. Mavhon, 
concernant des ouvrages entrés à la bibliothèque de l'Ecole française 





(1)Le present essai est le fragment d'une Bibliotheca annamitica générale entreprise 
«dés 1028 (ef, BEFEO,, XXVIIT, p. 551), conçue d'abord pour être publiée en bloc à son 
achévement, ét que les c rconstances m'oblisent à débiter. 

(2} Sur Lé Qui-Bôn, v. p.18s.; sur san histoire, p.25, et sur son Kièn vän tièu 
lué, p. 26. 

(a) CE p. gn. 

(+) HEFECL, IV, pi 613-651- 

{on Jbil., p. 610. Les copies faites à Huë, avec les premières aéquisitions d'imprimés, 
ont commencé à cette époque le fonds annamite de la bibliothèque de l'EFEO. 

(9) Sur les Sir Kt, v. les nor 29 8, : sur lé Crong-muc, ne 40, pr 67. 





<e 





== 


d'Extréme-Orient (!), sont les seuls compléments apportés depuis à l'œuvre 
du P. Cadière et de M. Pelliot, non seulement en Indochine (*), mais dans 
le monde (*). Les collections et bibliothèques de [a Chine ec du Japon, 
indépendamment des ouvrages perdus en Annam qu'elles ont pu conserver, 
sont en éffet à ce point de vue à peu près inexistantes (*}, si bien qu'une 
revue bibliographique chinoise voulant, vingt ans après l'Etude, publier une 
bibliographie de l'Annam, n'a rien trouvé de mieux qu'une traduction- 
adaptation à demié avouée (*). 

Les causes principales de cette ignorance sont connues. Les auteurs anna- 
mites l'imputent aux guerres et aux incendies (f}, et les innombrables troubles, 
pronunciamentos. coups d'Etat, invasions et pirateries qui encombrent leur 
histoire sufliraient à leur donner raison. L'inhumain climat, les insectes, 


(1) Four M. H, Maspero, v: nes 22, 27, 30, 127, 128; pour L. Aurousseau, HEFEU), 
A, 4, p. 7 8. (cp. ne 30 VII, p. 69, n. 1k 

(*) Les catalogues successifs du Ni câc, tous récents, sont très médiocres, Cp. 
Pelliot, BEFEOQ., IV, p. Gaz. 

(SA peive peut-on signaler une note de M, Ishida Mikinosuke 5 M À 
dans le Shigaku casshi HE SEE LE, 1. 45. p. 105-108, comme indice de l'intérèt 
croissant des Japonais pour ce domaine, L'auteur, aullemént spécialiste des pays du 
sud, se borne à indiquer Li bi rapprochement possible centre Îles modes de brochage 
song et annamites d'après certains indices de ces derniers, comme l'ordre vertical des 
caractères du titre sur la tète et [a queue des volumes. 

(A) La Chine à conservé l'An-nam chi-liroc 4% H & Be (ec, 1343) de Lè Te 
EE Hl:le Viee sé lurorc BR Æ (e. 1377) anonymes dans les collections Cheou- 
chan ko tsong chou SF 1 F9 8 Ce M et Fan-chou vu-ti tsong-chou 8 M M 
HU  Æ Lier tail; le Nam dng mông lue F4 4  Ék de Lé Triug À (pré£. de 
1438) dans le Ki-lou houéi-pien & fn Eh k. 50. Le premier et le dernier dé ces 
livres sont œuvres d'esxilés ; tous trois semblent avoir été ignorés des Annamites, À des 
Japonais est due l'édition, en 1884, du même An-nam chi-lirge et du Bai Viét si ki 
loën thir À Fa hé à E (infrir, ne 30), On peut prendre une vué rapide dé Îa 
lecture sur l'Annam d'un érudit japonais aucien dans les citations de Kondo Morishige 
it FE ST Lu livre de son An-ntn kirvaku La Æ fn 37 (ap. Koendo Seisai 
censhi EC À IE  & À, L. Tokvo, 190$), et de celle d'un historien japonais mo- 
derne dans la liste de Naka Michiyo 3 8 SR HE intitulée Toy shigaku vôshu 
mokuroku BE PE RER E se, dans son recueil posthume, Naka M isho ü € 
(Tokyo 191$). La venue de plusieurs chercheurs et l'achat d'un certain ombre 
d'ouvrages annamites sont en train d'étendre cette information. Pour la Chine. il faut 
toujours explorer catalogues, bibliothèques et librairies, il y a sans doute encore à 
découvrir: 

(3) CE: Faug Teheng-kiun Æ 4 3, Ngan-non chou-lou EE Fi es FF (A H'blio- 
graphy 0! Annam), in Kouo-li Pei-p'ing l'ou-chou-kounn kouan-kan À dE Æ 

Ê& A] (Hutletin of the National Library af Peipingi, #1. 6, ne 1, janv.-fév. 1932, 
pe 59-81. 

(6) V. La citation du Nam dng mûng lue, ne 47: les préf. de Lé Qui-Eôn (infra, p. 
75.) el dé Phan Huy-Chü (p. 10), de Ngô ST-Liën (p. 52), du Vièt gidm vinh si (hi 
tép (ne 66), du Lam-sœn fhât-luc (ne 35), des éditeurs 14y-son du Si ki (p. 651 Cp. 
Pelliot, Sources, p. 6175. 
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Et: 


l'imprimerie en enfance (!}, l'abseace d'orgamisation (*) ont réduit un patri- 
moine modeste de dynastie à dynastie et maintes fois de règne à règne, Les 
plus anciens ouvrages survivants remontent à l'époque mongole (#), les plus 
anciens titres conservés, à celle des Song (*}. De la civilisation attribuée aux 
Trân, il reste quelques livres et titres (5), et de celle de la plus vantée période 
des Lé (hông-dirce, ËE #8 1470-1497), les débris d'un recueil (fj et le fond 
d'une recension (‘): aucune de ces reliques n'est originale, de rares éditions 
du XVI Le siècle (*) tiennent lieu aujourd'hui d'incunables d'Annam, et fort peu 
de copies, s'il en est (”), ont cet äge. Une tradition manuscrite impitoyable, 
inspirée d'un confucéisme sans ampleur, n'a cessé d'altérer les pauvres 
œuvres échappées par hasard à toutes les destructions. Nulle part le principe : 
transmettre douteux ce qui est douteux (NW), n'a été moins respecté. La 
méthode de correction des lettrés, singuliérement des lettrés officiels, fut de 
retoucher et refondre indéfiniment sans en signaler le détail (}, en sorte que 
chaque génération était incapable de discerner les corrections de la généra- 
tion précédente et procédait en effaçant la trace des siennes pour la génération 
suivante. Si les compositions en vers, d'ailleurs imitées des chinoises, ont 
moins souffert de ces ravages dans la mesure où elles ont subsisté, on imagine 
ce qu'ils ont produit dans les livres en prose (l*); c'est un autre sujet de dire 
ce que la seconde habitude des lettrés, de copier et recopier leurs devanciers 
immédiats, en a compensé, et ce qu'il en reste d'utilisable pour la philologie. 

Par ailleurs, à côté de ces œuvres indéfiniment reprises, d'autres œuvres, 
abandonnées, ont péri (M), et l'éclat en Chine de la critique textuelle n'a eu 
en Annam que d'incertains reflets, fort rares (1). 


(1) Sur la question de l'imprimerie en Annam, v. Ci-a rès, p. 4 5. 

(#) CF. la préface de Lé Qui-Bôn (p« 71. 

(3) Cf. nos 27, 559 1270 1284 ete 

(4) Nos 16, 40, 41, etc. 

(5) Ci-dessus, 0. 3: 

(6) Nos 10, Bo s. 

(1) Celle du Sr KE V. ne go. 

(3) Nos 19, 30, p+ 6-35. 

(0) Elles sont d'ailleurs difficiles à duceler, 

(to) SE LI ÎK ËE. Kou Leang tch'ouan ti 8 LDNIR san, du duc Houan $E #4. Cp. 
la manière d'éntendre ce principe, n* 40, p. 56, H. ds 

(y V. l'histoire de la transmiss.on du Sr ki, ne 30. 

" (2) Cf. l'ex. du Lam-son hdt-luc, ne 45, où du Link nam trich quai, ns 128, Sur 
les chances d'altérations des vers, v. l'exemple du quatrain, do 51. 

(#3) C'est le cas du Bai hwong hdi dn tp X 46 #6 FD & de Trän Nhaâo tôn Ph 
{= ne 47), et celui de la majeure partie du Thién-nam dir-ha fâp, s'il eut vrai- 
ment cent livres (v. no 10). 

(46) À part les fragments de commentaires conservés dans les éditions du Sw ki, je 
ne trouve pour l'histoire que le Vièt si lidu da de Ngô Thi-S1 (ne 30,8. Vi, p. 66, n. 3) 
elle Vigtsi crong-gidm kkdo-loge ia sb 5 EF . en 7 q.. publié en 1877 (4os 
ao. tr-ditc}, par Nguyën Thông FC A chièn Hi-phâu 1 |. 


Des 


Les recenseurs les plus sérieux invoquent dans leurs prèfaces les excuses 
de l'expurgation et de la restauration : c'était leur façon d'aimer les livres et il 
est sûr que la dernière était au moins en partie possible, « pour en rendre la 
lecture Facile » (!}, dit l'un d'eux, L'imprimerie n'est venue qu'a très basse 
époque au secours des premières œuvres. La question d'une édition indigène 
du Tripitaka sous les Trân a été posée (*). Elle est difficile. Le seul témoi- 
gnage de valeur actuellement connu est celui du Bar viêt su KE loan th (°), 
qui mentionne des copies du Canon sous les Li (l} et sa gravure, A] fr, en 
1295 (F, suivie en 1299 de celle d'un livre bouddhique annamite (*) et d'un 
formulaire ofaciel (7). Mais la rédaction tardive du Toan thiwr est par là sujette 
à caution. Le climat tonkinois, en empéchant toute conservation, nous a privé 
de toute preuve directe, Les débuts du papier dans cé pays sont igaorés. Les 
Mongols, agents actifs dans la transmission de l'imprimerie en Corée et vers 
l'Occident (*}, n'eurent pas d'influence en Annam. L'état de culture du temps 
permettait-il la multiplication d'une telle masse de volumes, sollicitée et reçue 
plusieurs fois de la cour de Chine (")? Pareille entreprise. malgré l'opinion 


CIN, 00 36: Cp. no 40, 8 IV. p. 62, et no 128. 

CE P. Demiéville, Les versions chinoises du Milindapañha, in BEFEO., XXIV, 
p- 212-118, 

(4) Jafra, no 40, Nous ne tenons point compte du Tam (4 fhdi-fue (ne +4), dont la 
biographie de Fhäp loa se donne pour gravée en 1362 et parle d'impressions du Canon 
avec le sang des fidèles zèlés (Demiéville, L €. p. #17): ce dernier trait est d'édification 
et la gravure de 1462 se rapporte vraisémblablement à la stèle du bonxe. La suite d'une 
impression tabellaireest formellement annoncée dans le Tam tà thüt-luc pour 1411: #4 A 
X & Mi: dé la biogr.}, mais la stéle de Phy-vé, moins précise. porte : M À & 
A FE EL, et l'on peut craindre quil n y ait là, dans la regravure de Îa stèle, une de ces 
phrases douteuses, comparables à celles du Toan fhw, sortes d'épaves d'un texte pri- 
mitif altéré, et, dans le Tam tà thdt-luc, une correction destinée à l'éclaireir, à la 
manière de celles du Crong-muc cp. p. 670, 2; ne 59 n.). Sur la valeur relative 
de + cp. les 3 citations de p. Ô n°. 1, ét p.71, n, 2. 

(4 En 1023 et en 1046, cf. no 145. 

[51 No 136. 

do) No 144. 

(7) No 6. 

(8 Références et résumé dans Th, Fr. Carter. The fnvention of Printing in Chirac 
and its Spread weslward, New-York, 1925 et 1931 (cette dernière édition, dite 
“revised n, ne diffère de la première que par une retouche insignifiante, p: 12), p. 170 
et 1155 Che les conclusions prudemment agnostiques de |a p. 138, 

(M) CT, les témoignages chinois, qui font souvent l'éloge des lettres chinoises cu!- 
tivées au Kiao-téhe, mais rapportent un trait de mœurs qui semble avoir duré long- 
lemps et que confirment des témoignages annamites. Voici, entre autres, celui de 
Li Wen-fong À 2% MM: %e 4 20% JE Be A fi DE JE PR 18 À x à Æ, « Le 
Hoän CX® 8.) et Mac Bäng-Dung [XVIE s.1 au faite det honneurs, continuaient d'aller 
pieds nus et d'entrer nus dans l'eau attraper les poissons » (Yue kiao chou KE æ, 
k. 1. M H. Cp. le Toën (hu sur les Trân à l'origine, qui «faisaient métier de 
pacheurt depuis des: génératiogs » DE 51 ik 5 À (q. 5, fo 11, et sur la coutume, en 
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flatteuse que les Annamites donnent de cette époque et la facilité avec laquelle, 
de nos jours encore, quelques temples gravent sur planches et tirent quelques 
livres, semble rien moins qu'assurée. La première impression certaine ne date 
que de la fin du XVII siècle : la gravure du même Toan thur ne fut ordonnée 
que vers 1665 et dut, pour aboutir, être reprise en 1697 ('}. Une préface 
datée de 1457 dans une copie récente Fait bien une allusion à un tirage (*); 
pourtant le grand recueil de hông-d'ire, le Thièn narm du-ha täp (°).s est aux 
trois quarts perdu manuscrit et la plupart des impressions anciennes dont les 
allusions se trouvent, presque toujours, dans des manuscrits, ne peuvent guère 
être placées avant la deuxième moitié du XVIIe siècle (#). Loin de le faire in 
stituer par Saturne (*), quod saturaretur annis, la tradition légendaire attribue 
le saint art à un lettré du XVe, Lung Nhw-Hôe, qui en aurait dérohé le 
secret en Chine (*). 

Quoi qu'il en soit, tout ce qui est connu de l'histoire des livres a inamites 
montre que cet art est resté obseur et languissant jusqu'à nos Jours. Seuls appa- 
raissent dans les titres conservés les noms de temples, d'éditeurs privés. dont 
les conditions de l'imprimerie tabellaire expliquent à la fois le nombre ei le peu 
d'importance. de même que ceux de petits imprimeurs et celui du village 
de graveurs, Lièu-trang 4} #f, au huyèn de Gia-lôc & & (Häi-duong), 
spécialisé dans la xylographie comme Yén-thâi & #5 (ou Läng bwcri), au 
huyén de Hoën-long $t %E (Hä-dông), dans la fabrication du papier, et Kiëu- 
ky ES HE. au huyèn de Gia-läm $ #k (Bäc-ninh), dans celle de l'encre. Le 
rôle principal a été joué par les scribes. Il n'est pas très rare, même aujour- 
d'hui, de trouver dans les campagnes des copies complètes du Sw ki ou 
d'assez grosses éditions chinoises (*). A côté des éditions Nguyën (*), les 
grandes géographies royales du XIXe siècle (*), tout comme le grand recueil 
du XV°, n'ont jamais été gravées. Le nombre des manuscrits l'emporte consi- 
dérablement sur celui des imprimés dans les deux fonds annamites existants à 
l'EFEO. et au Palais de Huè. La destruction des livrés a été incessante et 





rapport avec la première, du tatouage royal jusqu'à FPrän Anh tôn; « Vraiment il con- 
vient de nous tatouer le corps pour montrer que nous n'oublions pas nos originesr, 
HÉALMT HE & (9.6, 71 Cette question sera traitée ailleurs. D'autre 
part, quelques poèmes chino’s attribués à des rois Li Æ sont parvenus jusqu'à nous 
(Th lue, q, 13 Thituvên, q. 1, fo 1). 

(1 No 30, $ V. 

{2) No 51. 

(4) No 104 

(M No go$ VI, 35; cp. 69, etc. 

(5) Matth. Lunensis, De rerum inventorébus, invoquant St Cyprien. 

(61 No 74. 

(5) P. ex. du Haï Kouo l'an che 6 À M Æ. 

(4) Thurc-lue, Lifl truvèn, Coong-mue, Poésies de Minh-mang, l'higu-tri et Ty-dire. 

(W\ Celles de Ty-dire et de Bôsg-khänh (ef. H. Maspero in BEFEO., X. 544, et la 
note d'Aurousseat. id., XX, 4. p. ile 


a. Ve 


rapide. Le pullulement des copies suffit presqu'ä expliquer ce qui n'a pas 
péri. Il serait à peine exagéré de dire que l'impriméris a peu servi à sauver 
ce qui reste du petit héritage intellectuel de l'Annam (!}. 


* 
+ * 


À s'en tenir aux grands moments, on peut en marquer ainsi la vicissitude : 
essor sous les Li Æ (?}, sous les Trän FK, sous les Lé #% après l'établissement 
(1418 5.) (*), en hông-dife (1470 s.), après la Restauration (1592 s.) et, vers 
la fin des Lé, sous les Trinh (X VIT s.) ; sous les Nguyên Hé (XIX+ 8.) ; pertes 
à l'occasion des Hô #f, des Ming, des Mac & etdes Täy-son (les œuvres sous 
ces dynasties, à peu près détruites, ne permettent que des estimations très 
conjecturales) ; chaque fondation de régime impliquant une destruction suivie 
d'une recherche de ce qui lui a pu échapper, et partant une continuité, vaille 
que vaille, de tradition (*}. Lé Qui-Bôn et Phan Huy-Chü expriment là-dessus 


(4) La qe an. vinh-khdnh 3 À. « au 4e mois (mai 1731), les fonctionnaires du Cac 
et du Vièn (Bi-thu ce #6  FS] et Han-läm vièn 68 # BE) recurent l'ordre d'exami- 
ner les volumes des Cinq Classiques pour les graver ét publiers, Ë [0 H & HI 
OM RE UE Ge Ai (Tac bièn, $. 4). « La 4e an. long-dite ff, au 
premier mois (fév, 1734), on tira les planches des Cinq Classiques pour les répandre 
dans le royaume ; le prince [Trinh] lui-même en écrivit la préface s, € 1E HF, A 
EE de. 6 KP. E A NF Liid.s al « Les planches des Cinq Classiques 
furent achevées; on ordonna de les conserver au Qubc-hocs, Æ #5 M KK, GRH [El 
& ibid.) Le Crong-mur, q. 37. lo 30, à la même date précise qu'on distribua {és 
Cinq Classiques ati compief, Ne kinh d'ai-todn Ji k +, aux instiiureurs de 
toutes les provinces. Et lé Commentaire ajoute : « Auparavant, on chargea des fonc- 
tionnairés d'examiner les exemplaires chinois des Cinq Classiques pour les fairé graver. 
Cela fait, on les distribua en ordonnant aux maitres de les enseigner et en défendant « 
d'acheter dés livrés chinois, En outre, 04 ordonna à Nguvên Hiëu et Pham Kièm-Îch 
de faire graver à part les Quatre Livres, les histoires, les poètes et les dictionnaires 
pour les distribuer », Er DE F4 h # JE #2, À] HI] Æ 5, Hi 1 7 + 
SUR SALE LR RE SAAUESRESÉK + 
Æ FH r. M F. Ce dernier passage a inspiré Trwong Vinb-K#. Cours d'hist. an- 
nam., |}, pe 170. La tentative venait à la suite d'uné réforme des études classiques 
(Tue brièn, |. €, 2e mois, Peut être marque-t-elle le début de ces éditions annamites 
de livres chinois qui se sont poursuivies sous les Nguvên, Cp, Sources, p. O7, n. +. 

(*) Si du moins on se fie à la tradition. 

(#3 Uné part d'écrivains formés sous les derniers Trân. une part de nouveaux, comme 
Neuvèn Tri {no 66). 

(4) P. ex, la qe an. viak-khdnh (173432), ele ser mois, au printemps. on acheta et 
fit chercher les livres restés. Ceux qui avaient des livres anciens de notre pays, proses, 
ou vèrs, et compositions de lauréats, p SE les HR 13 CE en mauvais 
état; on les leur paiëerait suivant le nombre », JE Ko €. 4 & M h ; 
LHÉAMRMR EX, 7 #9 RE DA. do EL Æ. 2 bu 
bièn, s. a-), Cp. la préf, de Lé Qui-Bôn, la pièce intitulée Ciru di thir chiêu RHS EE. 
ap Qubc triéu van lu vèn E LE q-1 ms. À. 015. fosg-10; cp. mss, À. 221, À. 2528), 
etc. Cet ordre est daré là du 14 du 5e mois de la ve an. minh-mang HF À sr juin 1820: 
ilne se trouve pas dans le New chè vèn tép IS A, recueil des proses littéraires 
de Minh-mang publié la re an. fhiéu-tré &4  Ci8gn |. Cp. p. 145, n, +. 
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l'opinion dominante des Annamites lettrés dans les préliminaires de leur 
bibliographie : 

Le Yi [king] dit: On observe les signes du ciel pour étudier les révolutions des 
temps. On observe les signes des hommes pour transformer l'empire (1), Lu Wen (3), 
des T'ang, l'explique ainsi: En examinant les révolutions, on fonde la vertu pour en 
conjurer Les figures. En opérant cette transformation, on pose les Lermés pour en pro- 
mouvoir l'œuvre, Eminente [est] la littérature ! Les grands ouvrages comme les Cinq 
Classiques et les Quatre Livres sont tout comme les Cinq Planètes et les Quatre Points 
cardinaux : les uns pour les autres extérieur, intérieur, commencement et fin. Ensuite 
les grands lettrès célèbres, à chaque génération produisirent leurs œuvres ; bien que 
quelques-unes de leurs discussions n'aient pu en épuiser la pureté, elles n'en furent 
pas moins nécessairement formées de l'essence même de la nature et basées dans le 
tréfonds de la doctrine. Chaque auteur compose son discours de ce qu'il en connaît ; 
en les lisant, on s'instruira (1) suffisamment : pourrait-on en faire les branches et les 
feuilles sans Les lire (4) à 

J'ai souvent étudié les bibliographies des Han, des Souei, des T'ang, des Song, et 
vu qu'il s'agissait de livres de quelque cent myriades et plus de volumes. Quelle 
richesse ! Quelle abondance! À ces époques, des bureaux secrets les rassemblaient, 
d'institution excellente. Les léttrés et les grands officiers lés consérvaient chez eux 
avec un soin extrème et ils ont été largement répandus. C'est pourquoi, malgré les 
guerres et les incendies fréquents, il ne s'en est pas trop perdu. | 

Notre pays a été appelé [pays] de littérature et de sagesse (*), En haut, les rois, 
en bas, les sujets, également écrivirent, L'ensemble ne dépasse pas un peu plus de 
cent liasses : ce n'est pas le dixième de la Chine. Et si nos livres ne sont pas nom- 
breux, la conservation des bibliothèques (M) est encore rudimentaire. Nous n'avons 
pas de bureau fixe pour leur dépôt secret (7), ni de fonctionnaires préposés à leur 
garde. La révision, la copie, le séchage au soleil, l'emmagasinage n'ont pas de règles, 
Les étudiants de chaque époque réunissent (#) les compositions modèles [aux examens! 
à seule fin de gagner un grade. Quand on voit les livres non communs (*) des géné- 
rations précédentes, s'ils ne sont pas de ressource pour les caractères des concours (10), 





CU) VE Kings ke ge Be 

(4) Le Ts'iian T'ang wen & Er K, k. 628, qe de Lu Wen = , contient un 
À 2€ #6 RE 6 où ceci ne se retrouve pas. 

4 Littéralement : on agrandira ses nombreuses connaissances (sur [8 49 à D. 
cp Fs'ren Han chou, ke 46 in fine) et augmentera $a sagesse profonde (sur wi + à 
Houai-nan teus BA DR, et Wei chous ke 434s fo Bal. 

(4) Cp. Li Kit, À ET] sub fné, Couvreur, Il, p. 507. 

(51 Cp. Phan Phu-Tièn, Dédicace du Viét dm thi lap Lno 69): Œ É 4 BE #ÿ L'a 

M2 

(6 Du nom des palais des Han: Che-kiu et l'icn-lou. Références in Ts'eu vuan, 
&, v. IE, et À K- 

(7) 4 #8. 

(8) Var.: #4 À: disserteut et s'exercent. 

[9 C'est-à-dire, les livres autres que les classiques et les manuels étudiés en vue 
des Cxamense 

(0) Les caractères susceptibles d'être employés dans les compositions. Var. : FA F1 
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on les rejette sans les copier, et si quelqu'un Les copie, il néglige de les collationner. 
Que si quelques autres aiment à recueillir les anciens livres, ils le font pour eux- 
mêmes el les gardent secrètement sans lés montrer. Ainsi leur recherche est diflicile 
et quand on les trouve, il arrive que les erreurs et lacunes n'en peuvent étre corrigées. 
Chose profondément regrettable pour la connaissance, 

Aux temps prospères des Trän, la civilisation était brillante, etles Règles au grand 
complet, Au début de Nghé& tôn (1), les Chams nous envahirent, brülant et pillant 
presque tout, Ensuite peu à peu on rassembla [les livres, mais] quand les Hô usur- 
pateurs perdirent le pouvoir, le général ming Tchang Fou s'empara de tous les livres 
anciens et modernes pour les envoyer à Kin-ling (Nankin). 

Notre dynastie supprima les troubles &t restaura le bon gouvernement, Les lettrés 
célèbres, Nguyêén Träi (#), [Li] Ti-Tän (3) et [Phan] Phu-Tiën (t), rechérchérent 
ensemble la culture et réunirent les écrits laissés, Après les guerres et les incen- 
dies, il n'en restait que les quatre ou cinq dixièmes, [Lé] Thänh tôn (5) goûtait la 
lecture des livres. Au début de quang-lhudn (6), il ordonna de rechercher les his- 
toires non officielles et de recueillir biographies et mémoires conservés chez les 
particuliers : il se les fit tous présenter, En hông-d'ée (7), il ordonna de rechercher 
les livres laissés pour les conserver au BE cde (#). Ceux qui en offrirent d'extraordi- 
naires ou de secrets reçurent de grandes récompenses, Alurs des livres des généra- 
tions précédentes furent souvent présentés. 

Puis Trân Cäo fit des troubles (2) ; la capitale ne fut plus gardée. Soldats et peuple 
envahirent le palais pour en prendre Les richesses (W), Livres et cartes, abandonnés, 
emplirent les chemins, Les Mac usurpateurs surent en recueillir et copier un peu, 
mais quand la maison royale reprit la capitale (11), des livres de nouveau brülérent. 
De ceux conservés dans les grandes maisons, peu purent être gardés. Qu'ils aient 
été dispersés ainsi est vraiment regrettable ! 

Même sous les LI et les Tran, plus de trois cents années, ordonnances diverses, 
éloges, chansons, compositions, délibérations, rapports, règlements &t lois, comment 
aurait-on pu les dénombrer tous ? Et aujourd'hui ils sont perdus, Le Thién-nam du- 
hé (l#} contenait les réglements, les lois, les compositions littéraires, les ordonnances 
de notre dynastie à la manière des T'ong tien et les Houei vao (13): il en reste un ou 
deux dixièmes, Où le sage érudit pourra-t-il s'en instruire ? De même le Trich dim 





(1) Huitième roi Trân (1321-1494! qui régna de 1470 à 1472, 

(#) Cf. no 6s. | | 

(0) CF. no 66. 

(hi No 6g. 

(5) Le quatrième dés Lé (1442-1407), qui régna de 1460 

| 2=-1407), qui régna de 1460 à 1 {q7. 

(0) 14601 469. 

(F) 1470-1497, 

(3) Le Bureau des archives secrètes. 

RIRE AL 
| (19) 1 s'agit de la révolte de Triah Duy-Sän 86 ME JE, dont celle de Toän Câo fut 
l'occasion. : 

(11) 169. 

(12) Recuei] de hông-de. CE le no 10 de la Bibliographie. 

(3) Les compend ums chinois à partir des Tang. 
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thi tdp (1), contenant les recueils littéraires publiés des sages, à peine en reste-t-il 
aujourd'hui Le titre, en réalité il est introuvable. Hélas! notre Saint (#) souhaitait 
connaître La doctrine des Hia et des Yin et il regrettait que le Ki et le Song n'en fus- 
sent que des témoins imparfaits. Voila pour Les règlements et livres les plus anciens, 
Quant aux beaux écrits des Tcheou occidentaux (*}, bien évidemment ils sont dignes 
d'étude. Mais [ces règlements et livres chinois] sont-ils jamais arrivés au point des 
nôtres avant La restauration de notre dynastie, lesquels, avec ceux des Li et des Trân, 
sont devenus des écrits réduits à rien (#, 

J'ai osé m'éemouvoir de cela, Mainténant, à l'aide des anciennes lustoires et des 
livres privés transmis par les particuliers, j'ai composé un catalogue. Du début de [5 
Restauration (5}, je suis remonté jusqu'aux Li, et j'ai divisé en quatre sections : 1. 
Littérature officielle, 2. Vers et prose, 4. Histoire, 4. Sciences spéciales, J'indique 
provisoirement Le titre et Le nombre des volumes, ét note en même temps le dessein 
dé l'auteur pour en faciliter la connaissance aux lecteurs, Parmi ces [ouvrages] beau- 
coup n'existent plus que de nom; je les ai compris aussi. (LÉ Qui-Bôs, Bai Viét 
thông si, Préf, du Nohé-vên chi (9). 


(1) CE Le no 78. 
(2) Confucius. 





(4) Co. Louen va, I. 14: À A DE. 

fi Vila Tieu Hiu fou & à +. A4 res Siang-jou. 

(5) 15092. 
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Dans tous les temps, il fut nécessaire d'avoir des livres pour enregistrer les af- 
faires de gouvernement, afin d'en connaître le bon et le mauvais, la grandeur et la 
décadence ; ainsi les livres réunissent toutes choses. J usqu'aux Binh et aux [premiers] 
Lé, la civilisation dans notre Vijét ne s'était pas répandue. À partir des Li et des 
Trèn, chaque dynastie à son tour s'éleva, les lettres fleurirent : œuvres de rois glorieux 
et d'excellents sujets, trouvailles de lettrés fameux et de grands savants plus de qua- 
tre cents ans abondérent remarquables, En hông-dire des Lé, les conjonctures 
lécandes, les règlements fleurirent, adaptés en haut par le souverain ; la littérature 
brilla, en réponse en bas par les sujets: les livres se multipliérent, splendidemenr, 
parfaitement! Chutes et troubles se succédérent : ils furént dipersès et perdus. Hélas ! 
on n'en voit plus guëre, Cependant leurs fragments méritent encore étude, le peu 
qui en reste loge pourtant l'âme des anciens ; pourrait-on la laisser enterrer et ne 
pas la transmettre ? Aprés la Restauration, plus de deux cents ans bien des livres furent 
aussi dignes d'être cités. Avec les derniers Lé, le sort des lettres se ranmima un peu; 
il y eut alors, en classiques, en histoire, des réflexions profondes, une excellence 
brillante en littérature, Tous ces ouvrages méritaent d'être recueillis, relevés et 
classés par ordres. (1), (Phan Huy-Chû, Li-h iriéu hkièn-chirong lani el. Prélim., 
El, de la ge partie). 

Mais les recueils administratifs des dynasties successives autrefois ne furent pas 
achevés, les annales du pays étaient aussi très incomplètes, Bien plus, depuis les 
luttes de binh-ngo (1786), les vieux textes ont été dispersés et perdus. Ce qu'il en 
resté est conservé chez les vicilles familles, les mandarins héréditaires. et contenu duns 
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des livres matilés. Et tout y est en désordre et fautif, sans lil conducteur pour traiter 
des exemples anciens, sans aucune base. Ainsi recueillir ce qu'on a pu apprendre ei 
lé distribuer par matière pour en composer un livre de précédents, n'était-ce pas le 
devoir d'un savant (1)? (Id, Préface FF), 

“+ 

Si précieuse que soit, par son unicité, la bibliographie de Lé Qui-Bün. 
achevée par Phan Huy-Chi, il n'en faut pas un long usage pour être frappé 
de ses faiblesses. Simple esquisse dans le Bai Vièt thông sir, elle a passé, 
dans le Lich triêu hièn-truwng loai chi, de 113 titres à 207 et y a ete 
augmentée, pour la plus grande part, de la reproduction de pièces choisies et 
de prélaces entières. Elle est devenue ainsi un véritable ouvrage. Mais elle a 
conservé, entre autres, son insuflisance relative aux auteurs et aux dates. Peu 
sensible aux Annamites lettrés initiés à la tradition, vague, sur les principaux 
personnages, et indifférents aux localisations exactes et précises, ce défaut 
pouvait être corrigé dans une certaine mesure en recourant aux sources de la 
biographie annamite. 

Les notes biographiques de la Première étude, p. 623-637, en utilisent à 
peine quelques unes. L'épigraphie, dont les 13500 estampages de l'EFEO. ne 
représentent qu'une partie, en est une importante, encore Inexploitée. Celle 
des stéles du Vän-mièu À M, à Hanûi, qui portent les promotions des doc- 
teurs des Lé, se trouve relevée danele Lé triêu lich khoa tièn-st dé-dankh 
bi-vän (ns 30, 8 VIL, p. 75, n. 1). Les recueils historiques : An-nam chilirec 
Œ de SE ©, Viét se loc 8 h &, Nean-nan che vuan & & 3 KM. lue 
Liao chou #8 KE, et les autres sources chinoises, précieux pour l'époque 
antérieure aux Lé, fournissent les données des mémoires et une série de 
biographies, qui se répètent avec des leçons différentes. Les Si ki, imités par 
le Cwong-muc, sont riches de détails sur les rois, lés princes, les généraux, 
et particulièrement les lettrés reçus au doctorat, dont ils enregistrent depuis la 
fin des Trân les promotions, la présentation de certaines œuvres, les ambas- 
sades, les rôles nombreux joués dans le gouvernement et les guerres, et 
auxquels ils consacrent souvent, à la date de leur mort, des notices récapitu- 
latives. Leurs renseignements épars, lentement accessibles, forment le fonds 
des recueils proprement biographiques qui en facilitent la recherche sans la 
remplacer. 

Les deux principaux de ces recueils, commodes et assez sûrs, pour les 
docteurs antérieurs à la dynastie actuelle, sont le Bäng &£hoa luc Fi 
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de Nguyèn Hoëo Gt f et le Päag Kkhoa luc bi khdo FF HBÉRE de 
Phan Huy-On #8 ff {K. Le premier, seul imprimé, est un tableau très 
clair, dans l'ordre chronologique des promotions, qui joint à chaque nom 
une courté nôte biographique. Il a èté précèdé ou accompagné de listes 
analogues et suivi du Quôc triéu däng khoa luc #3 44  Æf #, qui le pro- 
longe jusque vers la fin XIX' siècle (!}. Le Bi khdo suit au contraire l'ordre 
géographique des provinces et des huyén et se distingue par l'étendue et la 
précision des notices. Ces Düng khoa lue généraux ontleur complément dans 
certains Bäng Khoa luc locaux, qui vont de l'opuscule au volume (2), et dans 
les registres des généalogies familiales, gia phd % 8, dont une faible partie 
seulement a té recueillie ou sauvée. Registres familiaux et recueils locaux 
suppléent au silence des Däng Khoa luc généraux sur les personnages non 
docteurs. Seule la dynastie actuelle possède une liste générale de ses licenciés 
dans le Quôc triéu hong khoa luc Bi 44 #6 Ft $. Pour la fin des Lé, un 
recueil des meilleures dissertations de licence, le Lé triéu hurong tuyén # 
I #9 SE. n'a que des notes extrémement succinctes sur leurs auteurs choisis 
du reste parmi les docteurs. Des listes partielles, pendant toute la période 
contemporaine, ouvrent les petites anthologies de compositions gravées après 
chaque examen pour servir de modèles aux futurs candidats ; elles s'appellent 
HE thi van tuyên fr À À 3 où HOi d'inh vän tuyén @ Æ Æ 3% pour les 
docteurs et Mons thi vin tuyén #85 SC À 3 pour les licenciés (!) ; elles 
fournissent des variantes qui manquent aux recueils généraux pour identifier 
les aoms trop changeaats des Annamites (*) et, de 1891, où s'arrête le Qude 


(1) V, le détail des Sang khoa lue et des anthologies d'examens au ne 37. 

(2, P, ex. le Bông-an huyén ddng khoa Luc RE LE & F1 | Hirng-vèn), ms. À. 
1824, 30 loss et le Tür-lidn huyên dâng khoa luc ## D EE © F FE (Ha-dông , ms, 
À. 507,142 fos, Ce dernier est un des plus importants Büng khoa luc régionaux. Il 
donne en 3 parties non seulement les docteurs, mais les licenciés et les bacheliers. 
en des notices parfois étendues. Il est l'œuvre de Büi Xuän-Nghi 6 # Îf, rer Duc- 
täng À À. hièu Uire-trai #9 Æ, de Vän-canh Æ Mi. de Ti-liémi, licencié de 
la ice au. lr-dibe, 1865 (Onôe tridu hwong khon luc, q. 3, lo 87% explicaleur FF 68 de 
l'Académie et compilateur du Si quan, un des principaux auteurs dé dissertations 
d'examen, vän-sdch À %, des Neuyên avec son maitre Nguyên Binh-Dao FC $ Æ, 
ou Lé Hoang fièn-sinh % #6 Æ, hièu Nhän-trai SAT, licencié de la 2° an. minh- 
mang, 1821 (0. €, q. 1, fo 46. V. Le recueil U'c-trai vén tdp #1 SE 2 M, 2 q., 
pubiié l'an. tén-siru Æ TE de rhdnh-fhdi (igüt}, par sou fils Xuân-TE 3 A et ses 
disciples. 

(*} Elles sont parfois réunies sous le titre de Hung hôi van tuyén #5 À *Ë, 

(4) Ces brochures donnent Le nom de l'année méme de l'examen où elles sont publiées, 
tandis que les recueils généraux, composés rétrospectivement, en donnent souvent 
d'autres, le lauréat avant changé in des trois termes du sién, par interdit $$ ou par 
üne raison quelconque P. ex, à la 169 an, mênh mans (1835), le Onde tridu dûng 
kon lur, q. 1, fo 86, a, parmi d'autres les deux noms : Nguvèn Thà fé #$ et Nguvên 
Birc-Hoan fe & HE. que le Hiroœng hôi vén luyèn de la mème année écrit: Nguvén 
Tén-Thô Bt 5 # er Nauvèn Hinh-Hoan PC Æ ŸE, et les indications des villages, 
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triéu hurorng khoa luc, et de 1892, où finit le Quéc triéu däng Khon lue, aux 
années de la suppression des examens (!), elles sont seules. 

Pour les autres personnages historiques, en même temps que les docicurs, 
il faut recourir, en plus des histoires, à d'autres compilations tardives, comme 
les notices du Vinh-str Sk dt (no 66), les chapitres biographiques, ff, éten- 
dus et importants. qui suivent le chapitre bibhiographique de Lé Qui-Bôn (*)}, 
son Kièn-vitn tidu luc (*), la partie biographique de l'encyclopédie de Fhan 
Huv-Ché (9), le Nhän-vèt dinh-thi khdo À ff # K %#, classé par noms 
de famille. inachevé. médiocre, le dérnier en date (*). Les Lièl truvèn 4j fk 





huvên, phd, provinces, jointes à l'année et au leu de l'examen, moutrent qu'ils s'agit 
bica dés mèmes personnages. Ainsi encore, les licenciés de la 23° an. lur-d'éc (1870), 
appelés: Le bang-Trnh 3 # K et H6 Bâc-Tuln 61 F4 fÆ dans le Quèc triéu 
hucnag khoa Luc, q, 3, fo log et io4b, ne sont autres que les licenciés nommés: Lé 
Bang-Dung % ÀE Met Lé Bic-Tuin du 45 fE parle Hwong Lhi vén luvén de la 
méme année,— Les Sources, p. Goes, n. 5, ont signalé une autre difficulté des noms de 
personnes dntiamiles, à Savoir, dans les noms à trois termes, la fréquence du rôle 
purément copulatif du secund et de #a suppression facultative: Lé Hwu Æ (K= Le 
Van-Huu K, Trän-Quèc-Tuân PP [Ed K£ — Trin Tuän ES &£. ll en résulte 
qu'on peut très souvent ident fier un nom de deux termes à un nom de trois quand leur 
seule différence consiste dans l'addition d'un terme central au dernier. Mais cette régle 
n'a rien d'absotu et Neuyën Khän Bt D, par ex. (ef. ne 30, $ VI! p. 68., n. 2), désigne 
un autre hommé que Nguyën Công-Khän EC Æ 114 d'Au-viét % ë, kde La-siyn 
ro li, ä ul Nghé-an; Cf. Nyhè-ün Lt SE au, q. 2, {os 124 5.) à Thin ft = au 1e 
s, (ne 30, 8, p.55 n.2 eu désigne un autre que Bà Ling-Thiën. ÆE 4 Æ au KVIIIE 
(docteur dé 1787, Ang khow lue, q. 5, 10 60b1, De plus, un terme médul, comme 
Công JS (ci-dessus !, à valeur possible d'élément de nom, peut tre introduit par un 
suiéur, un éditeur, un copisté, avec une simple valeur honorifique, daus un mot de 
deux térmes où de trois termes réduit à deux, et äinsi l'indication: À 4€ + 4, 
CL BE Æ portéé en tête d'un ms. lof, p. ras n 6, ne signifie péint : le Nehè-an thi ap, 
par Büi Céng-Bich, mais : le Nehé-an fhETGp, par Monsietrr Büi, dont le nom personnel 
est Rich (ou Huv-Bich fi Æ), Qu'on ajoute la facilité rela ive avec laquelle un quel- 
conque des trois termes 841 changeable (ci-dessus ét infra, aux notzs biogr.), et l'on 
apercevra les écueils qui menacsul Cé EzUTE d'idéntifivations. 

(ty vous pour le Fonkin, 1918 pour les examens régionaux en Aanam, el 19+9 Pour 
l'examen général du doctorat 4 Huë. 

12) Jnfra, p. 25. | 

(3) Notamment lés q. À 10, 1 ’. Æ MK, CE p, 26. 

(4) P. gt. | 

(8) Le Nhân-vét linh-thi khdo, en 3 fascicules de 7-90 et 145 [%, a été compilé à 
Huè, au Cô-hoc vièn À PÈ, par Lé Trong-Phièn % {6 BÉ et Triuh Luyén 85 1, 
fonc ionuaires dudit bureau, sous la direction de M. Nguyên Bâ-Tric Et (4 Si. alors 
assistant au ministère de, l'Enseignement. [| est daté de la où an. khdi-d'inh F € 
lig24). I ne comprend que les noms de famille Biah JT (rer q.! et Lé  (q. 2 et 31. 
I1 donne la daté européenne À cuté de l'annamite ou seule. $es biographies sont 
développées et faites de citations. 11 s'étend trop sur les rois, où il répète les histoires. 
Il n'est pas toujours bien informé (a biogr. de Lé Thänh tôn cite comme perdus li 
Vén-minh cd xnÿ et le Cà tdm bach vinh. cf. ne 84 et 82). Com pilation de compilations, 
il n'est point critiqué (il mèle aux sources desextraits du Lam-sœn fhdi-luc apocrvphe, 


etles Thuc-luc & 2% des Nguyêna sont pour les hommes de cette dynastie 
depuis ses origines des sources de premier ordre (‘). Les Liét truyén, le q. 
5 du Phü bièn tip luc () et le Gia-dinh ihanh thông chi (*) sont les 
Sources pour les pays du sud jusqu'au Cambodge. La grande géographie 
de Tuw-dire (t) et les monographies provinciales et locales ont toutes une 
section biographique selon leurs modèles chinois. Parmi elles, le Nrhé-an 
KE A EE de Büi Dwong-Lich 4 #5 HE (5) est à mettre à part: ses biogra- 
phies, la moitié du livre (q. 2, fe 15-142), reproduisent deux sources : un 
(Bäng] khoa luc, extrémement bref pour les années antérieures à canh-hiwng 
2 (1740 s.), et un S& KI abondant, qui ne peut être que le Tuc bièn 
(ne 30, $. VII), pour les dernières années du XVIIIe siècle ; le Tuc biôn ne 
ne Se trouvant plus qu'en mss. postérieurs, le Nghè-an k{ devient par là un 
document original. Le Hoäng vièt thi luyén Æ #4 À Æ, de Büi Bich qu BE (0) 


V,. n°35, ét d'un manuel scolaire récent, le Trung hoc Vigis 4 EE Mt), Enfin 
C'est üh recueil à peine entamé. Ms. À. 2600. 

(1) CE. no 30, 8 VIT in ffne. Cp. les généalogies mss. des Nguybn à l'EFEO. (nes A,2951, 
etc]; Orband, Les flombenux des Nguyên, REFEO., XIV, ne 7; l'ôn Thät Hän, Géunéat. 
des Nyguydn av. Gia-long, But, Amis v. Hué, 1990, p. 301-065, etc. Sur les Lé, ef. le 
09 3; suries Mic, les bisgr. du Dai Vièt lhông sd de Lé Qui-Bôn : sur les Frjah, 
le Kim gidm thdi-lue ( Ci-aprèss p. 104% ele. : sur toutes les dyansties annamites, le 
P. Cadière, Tabléau chronot, des dyn, anna BÊFEO., N, p. 77 4. | n'est pas question 
ici des archives de l'époque des NguvËns tant à Huk qu'en provinces, parce que ces 

archives sont encore inaccessibles ou inconnues, Une partis de celles de l'ancien 
vice-roi ou kink-lree EE M du Toukin sont passées en 1928 de l'EFEO. au Service 
des Archives et Bibliothèques à Hauoi. 

(?} Ci-après, p. 25. 

(3) Cf ne 114, et Sourees, no 56. 

A) Bai Nam nhdt-thông chi kF-RE, 1865-1884, C[, H. Maspero in BEFECQ., 
À, Ps SF: 

(8) CE ne 144. Le Nyhè-an ki n à q-: 1 Géogr., 2. Hiogr. : et 95-142 fos imprimés. 
Les 3 exemplaires que j'en ai vus q'avaignt ni fs de titre, ni préface, 1 date, 

(61 Bür Bic, d'abord Büi Huv-Bfeh M MREÉE, fr Hi-chwong % M, hiéu Ton-am 
ra HE, Tôn-am binh-tdu FF FE #6 À et Tôn dng 4F 5, marquis Kè-lièt #5 PM, était 
de Binh-cong Æ Eh, h. de Thanh-tri PI PU, et habitait Thinh-lièt Æ M, même h. (Hä- 
Bông). Docteur à 26 ans, la 30° an, cdnh-htng (1769), il fut gouverneur adjoint, 
le] du Nghè-an, de ln 35° an., 1777 (Tuc-bièn, s. a. : Cugag-mue, 9.45, À 4 b) a la 
42° (1781} Vice-président de m nistéres, Capitaine malheureux en 1750, il refusa de 
servir sous prétexte de maladie, l'année Suivante, à l'avènement du dernier Lé. Il se 
cacha au Son-täy et au Häi-duong pendant les troubles, revint à Hanoi sans servir 
en git-lons (1802 2), et mourut dans son village (Bäng khon lue, q. 3, F6; 
khto, Son-nam, Fi à: Vigt fhi lue bièn, q. 2: Bi thi loc pha Æ Æ & EN 
À.77%: Le 34). I a laissé des vers composés au Nghé-an : Nehé-an fhi ap 4€ LS: 4, 
#! recueillis à son retour avec une préf. de Néuyén Du (p.15, n.2)}, une autre 
de NeuyEn Buirag Ê É, docteur de la 40" an. cdnh-hinge (1779), toutes deux de la 
43" an. (178%), ot une troisième de Lé Qui Bôn à la 44° 49., reproduite dans Phan 
Huy-Chu, q. 44 (v. À. 603, ms. mêlé), Il est aussi l'auteur dé proses littéraires et 
“Officielles, réunies dans le Tôn am vên caro 4F HE L'a Æ. divisé en: 1, Lé ngir doi 
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contient 164 courtes notices en même temps qu'un choix des principaux 
poètes annamites. Imprimé, portatif, il est moins rare que les recueils plus 
anciens, dont le principal est le Toën viêt thi luc & && &f A de Lé Qui-Bôn, 
avec près de 190 notices (!), complété par le Viét the tuc bèn ER ES 
de Nguvêén Du F fK (2). avec 58 notices allant des poètes des Mac à la fin 
des Lé (*}. 

L'appendice du Toûn Vièt thi luc a onze, la fin du q. 4 du Hoûng Viët th 
tuyén, deux notices de bonzes poètes. Les histoires officielles, confucéennes, 
s'abstiennent en règle générale de parler des religieux et des maîtres d'arts 
hétérodoxes ; on y trouve pourtant, sur ceux qui eurent des rapports avec les 
souverains, des éléments de biographies parfois détaillés (*). Les Däng Kloa luc 
n'enregistrent naturellement que ceux qui furent docteurs. Les stèles en mé 
moire de bonzes sont au contraire fort nombreuses. mais noyées de littérature 


4 EL, 2. Tdn vân loui Le L'A M er 3. Thu lrdf logi x EL M (mass. À. 201, mé- 
lés À. 2118, etc). Son Li lung lep (huvèt 1 Eh SE [Propos divers en voyagel, 
a, contient Le, mélanges littéraires et historiques de ses années fugitives : + ë, 
#9 à Æ (6 — GÉ  A +T + HE 6 2 ©  (Préf. de l'auteur, du 8 nov. 
1789, e dans une maison de laboureurs à Thach-thâts, Son-14y. Sources, no #3). Son 
Hodng Viët (hi lu ën porte une introd. par lui-même : La +p EG #4 4h 5 datée de 
l'an. méu-thin É FH (1788), et il est connu par L'éd. de Fa 6* an. minh-mang, 1825, 
(préf. de Nguvën Tâp 6 KE) : il compreud 6 q. et forme 2 vol, Son Hodng Viëf van tuyên 

ia 6, en 8 q., aussi utile, a été édité ea mème temps (2 vol.; cp. Sources, ne 83). 

(1) Ci-après, p.27: 

(2) Ou Thu, qu'il ne faut pas confondre avec le Néuvên Du BC É% du Kim Van Kidu 
Æ Æ Ml Thu s'appela d'abord Nguyên Bla EC ÉR: 11 était de Hwong-khè # 78, 

sk. de Nôüng-công B M (Thauh-hôa), 11 ne fut que licencié, la 2° annèe minh- 
mang, 1821 (Qude triée hwoœng khoa lue, q. 13 fo 42 b). Lecteur à l'Académie et com- 
bilateur au St quân au début de thidu-tri (1841 s.), il fut, à l'achèvement du Tiën 
bièn Wii 88 des Thuc-luc, promu lettré du roi FF SE EH Ja ge an. (1844) et ce titre, 
qui figure avec son nom à la fin de sa préf. au Vièl hi tue bièn, en détermine à peu 
près la date (3 q. ms. À. 1036). Ambassadeur à Pékin la iean, t{r-dife, administrateur du 
Khänh-hôa, $ fn #5 EE (P. la 7e (1854), il mourut l'an. suivante, à 57 ans. Les Ligi- 
truvên, 2e tâp, q- 38, fo 16, éaumérent ses œuvres, parmi lesquelles où peut relever 
un Que si ki bièn FÙ & 38 #4, trois monographies provinciales: Kinh-môn phi chi 
H | FF , Thank-hà huvêèn chi F dl , Phwpng-son dir chiiec E. 111 
FA Re: et deux écrits à l'occasion de son ambassade : Tinh thiêu tüy-bt FH E #. 
Se trinh tap ki 8 EE PE 4. Sur le Lé qui ki si, v. n° 30, p. 76, n. 1. Le Vit fhi tuc 
bièn est en 3 q.… 

(2) Entre le recueil de Lé Qui-Bôn et celui de Nguyèna Thuse place un recueil assez 
analogue, mais inférieur au Th tuyên: c'est le Minh dô thi vi AE #6 sé var. M 
At 24, MB AP SF 2, mes. À. apr et aigt. Il est de Büj Nhü-Tich 2 if 4 suivant 
la prèf. du Vièt thi fur bièn, qui le critique. Mais des deux conies, défectueuses, de 
l'EFEO., seule la première porte une atiribution d'auteur : HER ÉRBE +. 
ÀE HT 6 M; ce hidu et lo ne se retrouvent pas dans l'art, sur Büi Nhü-Tich du 
Bi hi gia phd 8 K SU (ms, À. 1002, préf. de 1808, mais pièces de 1836 au ze et 
dernier q.), qui ne donne que le hièu de Khäc-trai k 

(Fi Cp. n° 51. 
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conventionnelle. Le ge q. du Kièn van tidu luc leur est consacré. On peut 
glaner dans les autres recueils de Lé Qui-Bôn, les Lièi truvên (1) et les géo- 
graphies générales ou monographiques. Les légendaires viennent après (4). 
Les recueils biographiques connus purement bouddhiques sont tous suspects (*). 


.. 

L'étude suivante est la mise en œuvre de la bibliographie commune à Lé 
Qui-Bôn et à Phan Huy-Ch, qui est l'unique bibliographie annamite. La di- 
vision en quatre parties a été maintenue, parce qu'elle est commode et qu'elle 
traduit assez fidèlement le souci qu'eurent les Annamites lettrés de suivre les 
catégories chinoises, L'exécution en diffère chez les deux auteurs. Lé Qui- 
Bôn établit cette sorte de hiérarchie: 1. Æ & Gouvernement (genéalogies 
royales, livres de lois et formulaires, carte administrative du royaume et re- 
cuerl de hông-d'irc), 2, # & Vers et Prôses (en fait, surtout vers, des anciens 
rois aux ambassadeurs modernes, avec quelques recueils bouddhiques an- 
ciens), 3. f£ $2 Histoire et mémoires (les Su ki, les chroniques, les légen- 
daires, et deux recueils bo uddhiques (4), 4. # # Artsertech niques (bouddhis- 
me, calcul, géomancie), Le détail n’en est pas strict : le recueil de hông-d'ire 
au temps de Lé Qui-Bôn était déjà réduit à peu de chose près à la littérature : 
mais Lé Qui-Bôn le classait Pour Son Contenu complet, avec d'autres recueils 
disparus de règlements : il faisait donc un classement théorique, et en citait à 
part des recueils de vers (n%82, 83, 84,j dans sa 2e section. En revanche, les 
manifestes de Lé Loi par Neuyên Träi (ne 24) et le Quüc triêu chwong bidu 
(n825), accueillis dans cette section, eussent dû entrer respectivement dans [a 
3° et la 1ère, La distribution de Phan Huy-Chü.: 1. & & Gouvernement, 3. 
Æ Hi Commentaires des classiques et histoires, 3, 54 2 Vers et proses, 4. 
5 $C Mémoires, arts et techniques, se rapproche davantage de l'ordre chinois 
en.Ce qu'il restitue aux histoires le second ran & et leur adjoint les commentaires 
des classiques : mais ilen sépare les chroniques, rejetées avec les légendaires 
et le bouddhisme parmi les arts non confucéens, augmentés de divers recueils. 

Le classement de Phan Huy-Chü, plus conforme aux idées traditionnelles, 
4 été adopté ici avec quelques amendements. La 2e section a Été réservée 
catièrement aux histoires ét aux mémoires historiques, qui ne se séparent pas 
Sans arbitraire, et les commentaires des classiques, ouvrages presque sans 


a _—_— —_— — 


(1) Tién bin, g. 6, et 1° lâp, q- 44 (12 biogr.). 

(8) Le Vigt din n liah lan (n° 127) ét le Linh=nam {rie 
des biographies légendaires: le Công dur fièp kilne 129) 
ques. Des traits de ces biographies ont p ssé dans les a 
d'un lieu, 

(1 CF, nes 50 et 145. 

(4) Nes 14ù et 145. 


h-quai [no 128) contiennent 
* des biographies géomanti- 
uirés, qui les ; itent en plus 
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originalité, ont pris la place des mémoires au milieu de la 4° section. L'arran- 
gement intérieur a été seulement rectifié suivant une chronologie moins lâche 
et un groupement plus logique (!}. Nous avons ainsi obtenu une esquisse assez 
poussée de la littérature annamite jusqu'au début du XIX+ siècle, avec maints 
exeursus jusqu'à nos jours, au lieu de l'émiettement d’un classement par titres 
dont la variété eût inutilement multiplié les n°* de renvois. Le nombre des 
articles s'en est trouvé réduit, mais leurs données accrues, et complétées par 
la recherche et la citation des sources et la biographie des auteurs. Sauf ex- 
ceptions, les longues citations de préfaces faites par Phan Huy-Chi ont 
été utilisées sans être reproduites, celles des vers supprimées. Ceci nest 
done pas une bibliographie au sens strict; c'est en même temps le levé 
d'un domaine très peu connu, dont il semble qu'il importe d'abord de 
prendre une vue un peu cohérente avant d'avoir besoin d'une simple consul- 
tation par articles bibliographiques au biogravhiques isolés dans l'ordre de 
deux dictionnaires différents. Cet ordre au reste se retrouve dans les trois 
index qui réunissent tous les noms d'auteurs et tous les titres signalés dans 
cette étude : il est aisé de passer d’un ordre à l'autre suivant les convenances. 
Afin de donner un aperçu du travail propre aux deux bibliographes, les notices 
de la liste de Lé Qui-Pôn ont été traduites, telles quelles, et imprimées en 
caractères ordinaires, immédiatement après les titres des articles. Pham 
Huy-Chi les reproduit en général, avec souvent de courts jugements que 
nous signalons au besoin dans nos notes. Les titres d'articles non suivis de 
notices imprimées en gros texte sont ceux qui ne se trouvent que dans Phan 
Huy-Chü. Les notices en petit texte sont nos commentaires. 

Cet essai n'étant pas une révision de nos prédécesseurs, nous ne les avons 
critiqués que dans la mesure où nos conclusions différentes risquaient d'étonner 
au premier abord. Les références sont d'ailleurs assez nombreuses pour 
permettre toujours une comparaison et un contrôle. Tous les livres annamites 
de l'EFEO. n'ont pas été consultés et n'ont pu l'étre: certains ont disparu, 
certains autres sont des faux (*); on ne les signale que par exceptions et 
suivant les exigences de la recherche. Les essais bibliographiques en annamite 
moderne, dits en quûc-ngi, ont été écartés à cause de leur insignifiance. 


—————————————— 


(1Y Les recueils royaux ont été soumis à cette chronologie et les ouvrages de même 
auteur où dé mème genre réunis ou donnés à la suite. 
. (2)1l faut ici en indiquer deux sortes, La première ést constituée par ceux des 
achats directs de l'EFÉO, aux vendeurs: des titres arrachés, des additions d'auteurs 
supposés et de datés anciennes, un vieillissement artificiel par chiffonnage, fumage 
et salissure (ce dernier traitement généralement inutile, etc. peuvent en ètre des 
indices. La deuxième est un lot considérable dés copies faites pour l'EFEO: sous la 
surveillance théorique de certains de ses léttrés et faisifiées, de partage avec eux, dans 
le dessein de prolonger un travail rémunérateur, Ces copies payées à la feuiile 
ofraient un espoir de gain plus élevé que les mss. vendus directement et duivent, en 
conséquence, être soumises à un examen encore plus sévère. 
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Les dates et l'age des auteurs ont été donnés de préférence à l'annamite, 
afin d'en faciliter au besoin la révision, les sources variant maintes fois. Nous 
avons préféré Les St ki au Cirorng-muc, et, pour les Mac, le Toun thu au P. 
Tchang (Syachronismes chinois, 1905). Contrairement à l'opinion de CI. E. 
Maitre (!), la correspondance entre les deux calendriers, annamite et chinois, 
n’a pas été parfaite: on y relève par exemple des déplacements parmi les 
mois intercalaires (*); dans les cas de divergence, nous avons préféré le 
premier. 

a 

Lé Qui-Bôn # # 45. lt Doän-hâu f Æ, hièu Qué-dwong # +, était 
du village de Duyén-hà Æ ÿy ft. du huyên de ce nom, au Son-nam (l 
{auj. au Thä-binh Æ& Æ) (). I naquit en 1726 (7* an. bao-thüûi 
& (1). Il était fils aîné de Lé Phé-Thir # %f HE, devenu Lé Trong-Thir # ff 
HE , docteur de la 5° an. bdo-thäi (1724), qui fut ministre de la justice et mar- 
quis (*). Lé Qui-Bôn eut de bonne heure la réputation d'un lettré de grande 





tr Cf, BÉFEO,, EX, 161: 

(2) En voici deux exemples. Le Todn thn, q. 14s fe 725, 27" an. hônag-dite (1469), 
enregistre un 2% mois intercalaire, et le P. Hoang, Concordance, p, 294, un 
mois. Le Hdck trung kinh fe] “hi ES annamite (A. 2673) place en la 4" an. long-difc 
(1735) le mois intercalaire après le 3" mois et le P,. Hoangs L. €,, p. 424, après le 4”. 
Ce décalage d'un mois se rétrouve au Japon pour les mèmés années (v, les Tables de 
W. Bramsens, 1880, L 58 et 74) et a été remarqué par les anciens voyageurs japonais 
(ep. Nampväki, Il, ap. BEFEOQ., XXXIIL, 58-509]. Le dernier exemple, où Île 4° mois 
marque justement un changement de règne, illustre l'intérêt de considérer ces discor- 
dances. 

{49 Pour éette biographie, nous nous sommes servi de trois sources principales: le 
Duyén-hà phd ki, le Tuc biëa etle Cæong-muc. Le Cowœag-mue est connu (ef, ne 
so; p.67) Sur le Tuc-bièn, ef, ibid. Le Duyén-hà phd ki RE if  ÉL, déja 
utilisé par M. Felliot pour sa note sur Lé OQui-Bbn (Sources, p. 6346 n, 1}, est une 
courte biographie anonyme et, sembla-t-1l, familiale, de Lé Qui-Bôn, suivie eu ap- 
pendice d'uné notice sur son père, il fut écrit, d'après [a préface, également anonyme, 
datée du 6" mois de la te an. chiêu-thông M SE (iuil.-août 17874 sur une notice 
trouvée après sa MmOri dans ses papiérs : des Gt SE 6 2 17 8 — À, rovue et 
augmentée, Elle est citée: Phd ki (ms, À. 421. Le Mhd Kletle Tuc bièn, indépendants 
entre eux, concordént remarquablement. Le Curgang-muc, source secondaire, malgré son 
parti-pris évident contra Lé Quf-Bün, sujet dés Trinh, leur est un complément trés utile. 
Les autres ouvrages consultés sont : le Bäng khoa luc, q. à, fo so; le Bi-khdo, Son-nam, 
ME TN ; le Bang khoa luc swu-giang, notice de Lé Qui-Bôn; Phan Huy-Chü, q, 124 
notice sur Lé Qui-Bôn; Le Nam sé lap bièn, q. 5. notice légendaire de [a 136 an. 
cdnh-hiwng (1752); Le Vigi thi luc bin, q. +5 et une biographie anonyme intitulée : 
Lé Qué-dirérag tién-sinh tidu-si ES 50 Æ 4h A, parue dans le magasin anna- 
imite Nam phong tap-chi 14 BR RE, XXV, 1929, part. chin., p. 46-51, 58-63, 

(NN fut reçu docteur à 27 ans (Bdag khoa luc et Bf khda, L. e,; ep. la notice du 
Nam phong, début! 

(} Duvên hà phd kf, début et append.; Bäng khoa luc et Bi khdo, 1. e, D'aprèsles 


= 17 — 


mémoire (!), Il fut reçu premier aux examens provinciaux et à celui du doc- 
torat, la 139 an, cdnh-hung Æ M (1752), mais seulement deuxième à celui 
du Palais (*). Le 4 mois de la 17° an. (mai 1756), on l'envoya enquêter sur 
l'administration de treize préfets de l'ouest et du sud (*). Nommé thia-chi 
& & de l'Académie, il y resta longtemps et put assister plusieurs fois à l'au- 
dience royale (*). 

Après la mort de Lé Ï tôn @ 8 (1759), il fut de l'ambassade de Trâan 
Huy-Phuc ff ft # qui alla l'annoncer à la Chine en apportant le tribut (°}. Il 
dut être de retour vers la fin de la 22e an., date de l'arrivée de l'ambassade 
is'ing (9). Il fut ensuite ensuite nommé traducteur et réviseur à la bibliothèque 
royale #6 & F4 (1). 

On le nomma peu après gouverneur adjoint au Häi-dwong if 5. Mécon- 
tent d’être éloigné de la cour, il init par présenter une requête pour se retirer, 
où, sous prétexte de s'accuser de ses fautes, il faisait son apologie. Elle 
déplut, etil fut cassé, le 6° mois de la 276 an. (juil.-août 1766) (*). Cependant, 
en considération de la vieillesse de son père, on lui accorda de rester à la 
capitale sans emploi ; il en profita pour présenter un Commen taire du & Æ SF, 
qui lui valut une récompense (°). 





années cycliques fournies par ces deux derniers ouvrages, il aurait vécu de 1694 à 
1782. Les dates principales du Phd ki sur Lé Phé-Thü sont erronées: il lui compte 
21 ans en 1724, Bo en 1774 et g3 en 1781 (ae cdnh-hwrag, mais il faut lire: [4 À Z 
Set non: M FF Z #1 

(1 Ph ki; Cwœng-muc, q. 41, 0 29, 1 #5 M D; cp. Püng khoa lue sru- 
giang. Cet ouvrage d'inspiration géomantique (no 37) dit qu'il put réciter un registre 

ebrülé, après l'avoir lu une seule fois chez lé chef du village: Cp. le Nam TE à 

(2) Le ang khoa luc sru-giang, |. c.. prétend que ce fut parce qu'on l'interrogea 
sur le Tcheng-konan fcheng Yo EF HE, qu'on lui avait justement volé. CT. 
Phd ki, Bäng khoa lue et Bj khdo, L. e.; Tue bién, s: a, 

(3) Crong-murc, q- 41, Fe 29: fr RUE À 6 Fi 6 Hé. 

(4) Phd ki. 

(5) Phd ki; Cong-mue, qe 4, fe 12. Sur Trân Huy-Phye, ep. p.21, n. 45 p. 26. 

(8\ Le Cwong-muc, lc, annonce l'arrivée des Chinois au 11° mois (26 now.-125 déc, 
161); le Tue bién, s- a. au 12" (26 déc, 1761-24 janv, 1762). Le Cirong-mue et la 
relation dé Lé Qüi-Hôn (ci-après, p. 25) sont les seuls à donner les noms des 
ambassadeurs. Le long houa lou M 2 FA, K'ien-loug, LIT, 26° an., 2° mous, & & 
sq, les ignore comme le Tuc bién. Cp. l'art. sur le Bde mk lhông lue, ci-après, L c. 

(T) Le 11" mois de la 23° an, (13 déc. 1762-13 janv. 1763), d'après le Phd ki; le 10f 
mois de la 24° (5 nov.-4 déc. 1763), selon Le Cwang-muc, 4:48, Misb. Le Tue bièn n'en 
dit rien. 

(4) Tue bièn,s. a: EWÉRE Bt. I O4 ar #5 de (65 6 Ie]. Le 
Cwong-muc, q. 42, (9 27, dit qu'il étui & KE, conseiller; le Phd ki: EF 1] & K, 
adjoint et conseiller. Le Phd ki dit qu'il avait offert plusieurs fois sa démission : # 
Bt T 1. Le Cirong-muc juge Aprement l'attitude de Lé Qüi-Frôn, avec uné note de 
Tw-dire, qui donne le ton. 

(0) Kim gidm luc éhn giai res SE FA (Phd ki, entre la 28e etla 306 an.) Nous 
ne savons pas quel est cel ouvrage, Lé Qui-Bôu ayant commenté plusieurs reauæils 
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La 28e an. (1767), sur la proposition de Nguyên Bä-Lân G fé X#, docteur 
de1731 (1), on le réintégra comme thièm-sai chargé du bureau de la guerre Æ& 
æ et il collabora à l'établissement des règles de jugements (). Cette même 
année, il fut de l'équipe chargée de continuér l'histoire royale (*) et devint 
vice-recteur f}j Æ du Collège royal (!). 

Vers la fin de la 30 an. (1769), il se distingua dans la campagne contre le 
Trân-ninh £ù $ et l'année suivante il participa aux récompenses (*), À la ré- 
forme du recrutement au Thanh-hoä et au Nghè-an, 1l fut chargé avec Nguyèn 
Thuc Ft du réglément des levées au Thanh-ho4 (°}. 

Président adjoint de la Cour des censeurs Hi] # fl , ayant dénoncé des 
achats de juges, il avait été promu vice-président f$ Kf au ministère des Fi- 
nances (7). À son retour du Thanh-hod, il dénonça une corruption de plus de 
1000 onces d'argent () et fut élevé à l'emploi de vice-président des Travaux 
publics, chargé de présider la Cour des censeurs, la 32° an, (1371) (M. I 
présenta contre les abus administratifs quatre propositions qui obtinrent l'aveu 
de Trinh Säm Ef # (1). Il en fit adopter une autre pour abandonner les impôts 


chinois, on pourrait supposer qu'il s'agit ici du Kin kien lou ® LE FA de Tehang 
Rieou-ling GE JL gi (Sin lang chou, k: 126, fe 7b; le Kieou Tang chou, k, 00, fe 6, 
orthographie : au lieu de + Mais le Tuc bièn, 0° ane, 2° mois, annonce un Kim 
gidm luc présenté par Neuvén Hoën WG fé (sur lequel ne 30, 8 VII, p. 68, n. 1}, prévenant 
un souhait du prince, Æ [Trinh Sâm]; et le Cwong-mur, q. 43, fe 16b, change le titre 
de cette compilation en T'iém Long thdt-luc FO DE DC #F. [l existe, par ailleurs, une 
généalogie anonyme des Trinh, de titre analogue, c'esi le Kim gidm thdt-luc SE 
tt FE (ms, À, 2305, 35 fe). Adaptation en quc-ngi, sous Le titre de Trinh-gie chinh 
phd 46% IE 8%, par Trinh Nhw-Tân 6 4m 6Æ, higu Nhgt-nham FH #, Hanoi, 1943 « 
8" 125 p.) Il est difficile de décider dans l'état actuels 

(1) CE no go | L 

(4 & + #, 5 Æ 1 6 ÉÆ D (Phd ki, s. a. Le Crong-muc q. 43, & 8, 
dit qu'il fut somme thi-lhir F5 du 6 degré. Le Tuc bin, s.a., place la requéte de 
Nguyn Ba-Lân au 8e mois: le Ph4 ki, au ge, le Cirong-mur, au 7e), 

(3) Tuc Bidn, s. 4.5 ep. ci-près, p. 22. Le Phd ki saute céci jusqu'à la 30e an, 

(AY Caœng-muc, q. 43, fe 12 bis, 

(5) Le Tue biën, 419 an, annoncé l'expédition après le 8 mois et la pacification au 
2% mois de La 41% an. (1771)5 il ne nomme Lé Qui-Dôn qu'au 5° mois, dans la liste des 
officiers récompensés. Le Cirong-muc, q. 43. imite le Tuc biën pour le début de l'ex- 
pédition, fo 26, mais la termine au 1e mois, fo 27 s., et ne parle pas de récompenses. 
Le Phd k£ commence la campagne au gt mois ot place la récompense au 7e de l'année 
suivante. 

(8) Les trois textes placent l'événementau 7e mois, mais la g1e ans selon le Tuc bién, 
s. a, ot le Cirœng-mur, 9,4%, fes 2606-30; la 30e an. suivant le Phd kf. 

(3) Phd ki, que an., 5e mois: Cirmng-muc, q. 43, Fe 34b. 

(8) Cwong-mur, Le. 

(01 Fd., après Le 10e mois: Tuc bidn, sa, Phd ki, 10e mois. 

(M) à la suite de sa dernière nomination suivant le Tue bièn et le Cirong-muc, L. €: 
$ sa vice-présidence, 1.6. un an plus tôt, selon le Phd ki Dans le Crong-muc, une 
note de Tiyr-dire aceuse d'agitation ambitieuse la démarche de Lé Qui-Dôn. 
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sur les produits des champs d'Etat Æ Æ et des impôts personnels non 
payés(!}. La 33° an. (1772), on l'envoya enquêter à Lang-so'n sur la conduite des 
mandarins et la misère du peuple (*}; :l eritiqua dans un rapport le gouverneur 
Lé Doän-Thän # 3 ff. qui fut destitué (*). I fitrétrograder Trân Huy-Phuc 
pb HE JR, ministre des Rites, coupable d'une ofense au chuüa (1). Ce zéle eût 
suffi à le faire haïr. Le 10° mois, aux examens de la Cour, il donna pour sujet 
quatre caractères tirés de Mencius : $E #C SA # (°), qu'on interprèta comme 
un présage funeste pour les maisons du roi et du chua (°). 

Le 4° mois de la 34% an. (1773), la sécheresse désolant le pays, il expasa 
en 5 articles la manière dont les anciens appelaient la concorde et repous- 
saient les révolutions (7). {1 plat le lendemain, le cha composa un poème sur 
la pluie, Æ M Ff ff, et Lé Qui-Bôn entra au palais des Trinh, comme 
adjoint Bé 4 de l'eunuque Pham Huy-Biah fé fH HE (*), avec lequel il lia 
partie : il multiplia ses attaques et blessa beaucoup de gens (*). Préposé avec 
Neuyén Nghièm bc (K et Nguyén Phrong-Binh Ft HE (0) aux affaires du 
peuple (#1), ils furent chargés de refaire les registres d'immatriculation K $6, 
an de connaître la vérité sur le nombre des individus soumis à l'impôt et aux 
corvées. 11 s'y montra si dur qu'on afficha secrètement à la porte du palais une 
supplique de Le renvoyer et remplacer par Hong Neü-Phuc $ F Mi, qui 
lui fut adjoint (#)}. 





(1) Phd ki, 32e an, 3e mois. 

(8) Jd., s. a, 2° mois, Caœng-muc, q.44, fo 10, 4e mois. 

(3) Cwœng-muc, |. €. | 

(4) Trân Huv-Phuc, employé au Cabinet d'études Æ ÊË. avait gagné la faveur du 
coi ét marié son fils à une princesse Lè: Tuc bidn, 33e an., après Le 4e mois ; Phd ki, 
8. a, se mois: Cæœng-muc, q. 44, fo 2 b, 6e mois. Le copiste du Phd ki écrit à tort: 
60. 

(3) Ces quatre caractères ne sont qu'un mémento du passage de Mencius, IV,2 F. 
a (BE M). La spéculation vaticinante pouvait y voir plusieurs signes ; l'allusion au nom 
interdit de Trinh Giang À$ ŸL, frère ainé eunemi de Triah Dinh #6 HA, père de Trinh 
Säm, protecteur de Lè Qui-Dôn, et aussi à ÀL — ÉT et Bi — [K] 6, — portersur 
l'épaule + ün cercueil. 

(8) Tué bién et Phd ki, 5. a. 

[i) ri A ré Li (EE A H:B Tuc bin, 5. à.; Pha ki,s.s. Le Cwrng-muc passé 
le détail sous silence. 

(8) Ou $E. CE Cumag-muc, q. 43, fo 10 b. 

(93 Tue bin, |. e. Le Phd kf ajoute qu'il reçut 1h le titre de marquis Dinh-thänh sd 
Hi Æ. Le Cwong-mue, qui n'aime point Lé Qui-Dôn, l'aceuse, q. 44. Éos 4 b-6, de 
s'être rétdu redoutable au palais des Lé et d'en avoir par la crainte vidé Les audiences 
mensuelles au profit des Trinh. Il se peut qu'une part au moins des autres courtisans 
l'aieat simplement imité par le penchant naturel qui les portait du côté de la vraic 
puissance. 

(10) Sur Nyuvèa Nghiëèm. v. no 30 8 VI, p: 66. Sur l'eunuque Nguyën Phwong-Diah, 
ef. Crong-muc, q. 40, fo 26 b. 

cu SE & EE. luc biën, après le $e mois; Phd ki, |. c. 

(41 Turc hiën, lc. Cwœng-muc, q. 44, fo 6 (*. sa note fo 7). 
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La 35e an. (1774), au 2° mois, il ÿ eut famine au Nghè-an. Lé Qui-Bôn 
proposa six mesures qui ne furent pas appliquées (!). Le même mois, avec Pham 
Huy-Binh, il releva les champs non inscrits le long de Ja mer ; il les munit 
de digues et fit un appel aux volontaires pour les coloniser (*), Le 10* mois 
(nov.), Trinh Säm partant avec une nouvelle armée dans le sud, laissa Nguvèn 
Einh-Thach Et & 4, Nguyén Hoän, Nguyèn Binh-Huän Fc & 4] () et Lé 
Qui-Brôn pour garder la capitale et expédier les affaires (*). Ce jour-là, Lé 
Qui-Bôn publia un ordre aux armées en 24 articles (*). La 36" an. (1775), il 
fut un des directeurs de la suite du Todn ther (9). Le 10e mois (oct.-nov.}, il 
fut président des censeurs, Ngù Thi-Si & J# fE adjoint ("). Son fils Lé Qui- 
Kièt #2 # Lt fut emprisonné pour fraude aux examens (*), Le 12e mois (janv. 
fév. 1776), Lé Qui-Prôn passa à la direction de l’armée du sud sous Bi l'hè- 
Bat 9 HE € (}; ils en furent tous deux rappelés le 8e mois de la 37° an. 
(sept.-oct. 1776)(!"), Au 10e mois (nov.-déc.), Trich Säm supprimant le Bureau 


A) À LE EE EH À M EL, Tuc hién, s. a. : Phd ki, s. a. Les six mesures étaient : 
obliger les riches de la région à donner ris et argent, suspendre les impôts des 
douanes, renforcer la gardé maritime, renoncer aux impôts non payés, suspendre lé 
jugement des procès et obliger les autorités à bien s'informer des misères du peuple. 
Le Cirong-muc n'en dit rien. 

(oO D4 6 PA GE I, SE Te (var. 20) #8 Di, 24 SE #f É. Le Tue hién, l.e., 
doune à Pham Huy-Binh le titre de gouverneur du Sorn-nam [ll ff $t Rf. Le Phd ki 
né parie que des plages du Sta-nam ll H ‘D TË Hi ÿ} H. Le Cuœng-muc, q. 44, Lrs 
7, précise une autre version : « Il récupéra plus de 9000 mdu de terres échappées à 
l'impôt, les Gt inscrire au rôle et les y soumit; beaucoup lui en vouërent rancune s, 
FR A BB 2 F fe nt & € 5 M, À © SE 2%. Le Tuc biën, s: a. avant le 6e, 
mois, dit seulement qu'on fixa le régime d'impôts suivant la capacité de ces nouvelles 
terres: LE A1 F4 SK Ab EG. fl Gr LE D Gé EN, #4 De Ah OL + 66 if, ù 
M 71 € D À À. 

(} Sur Neuvéa Binh-Thach, Cwong-muc, Q. 41, lo 29 b: sur l'ennuque Nguyên 
Bioh-Huln, {d., q. 40, fo 26 b, 

(A) (var. 9) GP TE fr A. Turc bién, et Phd ki, Le, Cp. Cwong-mue, q. 44, l'i8. 

(3) Tuc bièa, 1. €. 

(M) Cfne 40, $ VII, p. 67: Fhd ki,:s. a, 

(7) Tac bién et Phd ki, s. a. Le Crong-muc n'en dit rien, Sur Ngë Thi-sT, v. no 30, 
$ VII, p. 66, n, 5. 

(#) Fressé par Lé Qui-Bôn, un candidat plus fort lui avait passé sa composition, Le 
cha, considérant qué Lè Qui-Bôn était un grasd ministre, l'épargna lui-même: Æ 
LÉéXKRERE ZT M A. Tuc hièn, s a. Le Phd kl tait l'affaire. Dans le Cwons- 
mur, q 44, fs 27 b, Tu-dic moralise en marge contre Lé Qui-Bôs et Trinh Sam. 

(y Ciwag-muc, L ce. fo #8 b, 

(07 Je. fe 34 Le Fhd ki n'en dit rien à la 36° an. ; à la 376, Il dit assez obscurément 
que Lé Qui-Bôn entra le ter mois au Palais du sud |}, conseiller secret pour le Quing- 
dam et le Thuën-hôa, puis rune et, le ton mois, chargé d'üne 
enquéte sur les crimes laissés impunis: IE F A E,E Ni M 28 fi êT 
BIÈCER At, + A £ SM M. Le Tue ue seat lacuneux 
etne note que la nomination de Büi Thè-Bat; l'année suivaute il annoncé sa mort et son 
remplacement par Phym Ngô-Câu 6  ÊK comme gouverneur du Thudt-hôa. 


Le 9 ds 


de gouvernement # #] du Thäi-Nguyèn k JE, Lé Qui-Bôn aurait fait en 
outre réduire le nombre des mandarins des huyén et chäu de la province (!). 
L'année suivanté (1777), avec d'autres officiers revenus du sud, 1l fxa le 
nombre des soldats et la somme des impôts à lever au Thuân-hôa (7) ; avec 
un autre il enquéta sur les rentrées et sorties de riz depuis l'année giäp-ngo 
mi Æ (1774) (). Le 6° mois (juil. 1777), directeur du Bureau des finances 
FA #,1l dénonça et fit casser nombre de mandarins concussionnaires |"). 

La famine à cette époque était endémique (*). Un êté de sécheresse, Trinh 
Säm ordonna d'exprimer sans détour des avis: Lé Thè-Toai # tt K& (°), 
ancien conseiller du Thanh-hof, critiqua vivement Lé Qui-Brôn et Neuyèn 
Lé (f) et proposa leur mise en Jugement pour gagner le pardon du royaume et 
la pluie du ciel; le chia n'écoura pas ce mandarin (). La sévérité de Lé Qüi- 
Bôn pour les autres ne le mit d'ailleurs pas à l'abri de toute attaque. Le chef 
indigène de Tu-long 3 FE. au Tuyèn-quang  % (°), l'accusa d'avoir provo- 
qué sa révolte en voulant le pressurer, et il fut rétrogradé (1. 





(1) Cuong-mur, q 44, fo 35. 

(2) fd., qe 45, toux Ph ki, se a. 

(#1 Bhd &f, À. «- 

(4) Tuc hièn (copies C et G),. 4. 2, 4%, La copie F n'a pas cette remarque); Phd 
Xl: 1 € 
| (“\ CE Tuc bién, 36° an. : FF JE <F 6, E € Lea ht fi M 5 #] & ; joe af : #+ 
je 4e 68 dE, À Æ HI #6 GE. Cp. Cirong-muc, qe 454 (0 10. 

(or Suc Lé Thè-Toai, Che Tuc biéns Je an cdnhk-hirng | 1770) qui orthographie Fe. 

(7) Alias Nguyên Khân. CE no 30, $ VII, p. 68, 1. 3, 

IN) Cirong-mue, aq. 45, fo 8, 4e mois de la 39e an. 127 avrii-2s mai 12791. Les mss. du 
Tuc bièn, s. a.,5° mois, ont sculement : k f$. Les reproches, suivant le Crœng-mur, 
étaient, pour Lé Qui -Hôn: la fourberie, l'ambition, la fraude à l'examen de son fils, 
l'incompétence, et d'avoir les pupilles agitées, À ÆE, dénoncées par Mencius : KE # 
in F, À Æ FE nk. Cette phrase du Mencrus, IV, E: 15, se rapporte à des pupilles 
obseurcies, HE, reflet d'un cœur mauvais: 4 JE. Peut-être faut-il corriger Æ en E. 

(t} Auj. Tou-long D BÈ, au Yon-nan, auquel le district est passé par le traité de 
1887. CT. R. Deloustal, Les mines de Tu-long, in Rev. indoch,, nov.déc: 192% p- 407 
s.: Bonifacys Le canton de Tu-long et la frontière sino-annamilte, in id. mai-juin 
1924, pe 209 $. 

ti Le Tuc biéa rapporté la chose à ln 4$e an. cdnh-hiwng (1777). Le Phd ki naturel- 
lement la saute, Le Crong-mue, q. 45, fos 16-17, la résume au 7e mois de la 40e an. 
(août-sept. 1779). Elle ne put être antérieure à la diatribe de Le Thè-Togi, qui 
ne l'aurait pas oubliée, D'autre part, l'affaire suivante de la soumission des pirates 
semblé s'accorder avec celte rétrogradation et un Passage de la notice de Fhan Huy- 
Chi sur Lé Qüi-Bün, disant qu'il reçut une fonction militairé, dc TE MS, au printemps 
de l'an. méu-tudt IK FK (17781: son poste dé juge lui fut d'ailleurs bientbt rendu 
(ci-aprèsi. Si l'on suppose un rapport de succession de la rétrogradation à l'emploi 
militaire et à la soumission des pirates, il faut admettre la date du Tue bièn pour Tu- 
long et avancer celle de la tentative de Lé Thè-Toai, qui semble pourtant avoir pour 
elle la mention: X PF du Tac bièn; au contraire, la mention de l'année cyclique 
dans Phan Huy-Chü parait appuyer la relation présumée. D'après le Tue brèn, Houang 
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Le 7+ mois de la 39° an. (août-sept. 1778), Lé Qüi-Bôn obtint la soumis- 
sion des pirates suscités par La famine, pourchassés par la flotte du Nghè-an (). 
La que an. (1780), Ngd Thi-Nhièm retiré (?}, Lé Qüi-Bôn dut terminer 
l'instruction du procès de Trinh Tôn (*). La 42 an. (1781), il se retira pour 
le deuil de son père (1). Vers la fin de l'année suivante, à l'avéaement de 
Trjah Céa 86 #4, calomnié par un favori du nouveau chda, il fut dégradé (°). 
L'hiver de 1783, on l'adjoignit au gouverneur du Nghè-an. Il mourut peu 
après (*). On l'a appelé le Wang Ngan-che Æ & % de l'Annam (°). Il a 
beaucoup écrit, sur tous les sujéts, et ses ouvrages, bien qu'assez lâches, sont 
une mine de rénseignéments pour l'histoire annamite et celle des lettres 
chinoises en Annam. À trois exceptions près, je n'en connais que des copies 
manuscriles. 


Wen-t'ong & 2% HA, chef héréditaire exploitant les mines de Tu-long, payait un 
impôt en cuivre; il fut malrraité et emprisonné par Lé Qui-Dôa et le xudt-nep HE 4 
Chu Xuäa-Hän 2% € LE (À ea 1780, ef. Curong-muc, q- 45, Fo 2215 mais 11 achela ses 
gardiens, s'enfuit, se révolta, et vint investir Tuyèn-quang et Son-Tây; battu par 
Nguyên Khän, celui-ci lui dépécha un envoyé pour l'exhorter à se rendre, il fit son 
accusation, que Nguvén Khän transmit. D'après le Cuong-muce, le prétexte du rançcon- 
nement avait été son défaut de payer l'impôt, Chose qui arrivait dans ces mines 
lointaines, et la somme exigée alteignait 3.090 onves d'argent. Le mème Turc bién, 
séparant lés faits que le Cirong-muc rassemble en employant certaines expressions 
qui se retrouvent dans le luc biéa, mentionne au 7e mois de la 40e an, une expédition 
contre Tu-long, et au 2° mois de la 41% (mars-avril 1789) la reddition et le pardon de 
Houang Wen-T'ong. Sur ce dernier ét sur les mines, v. encore Deloustal, L. c., p. 
338s., qui se fonde justement sur Lé Qüi-Dôa, Kidn van fièu lue, #f ER (sur lequel ci- 
après, p.26. Corciger seulement pour la mine de Ban-gia À ÂM, p. 440 de Deloustal, 
les trois datis cycliques, en 1757, 1772 et 1773: cette dernière date, qui suppose les 
autres, est, à une année prés, cells du Tuc bién, #. a, 35ecdnh-hirng (17741 et du 
Cirong-mur, q. 44, f6 12. Pour les débuts de l'exploitation des mines, cp. Coag-mur, 
q. 42, fo 15 (23e an. cdnh-hrng, 1762). À 

(11 Les deux chefs de ces pirates ne soat connus que par leur prénom: Thuc jf et 
Togi $. Ils étaient du Au-quing %Æ RE (auj, Quäng-yéa et Häi-ninh). Tue bièh, s. d. 
Cp. Crong-mué, q. 45, fos 10 8: Phd ki, sa. 

(*) Vene 40, $ Vil,p. 34, 0. 1 

(Le, n. 3. C'est la version des copies C et G du Tuc hièn, s, a, et du Cirœng- 
mac, q: 45, lo 32. La copies F du Tue bida ni le Phd kif n'en parlent pas. 

(M) Phd ki, 5. a,, ter mois, Le Phd kf termine ici la biographie de Lé Qüi-Bôn. 

(5) Fhan Huy=-Chu, q. 11, notice citée. 

(TA 55 ans à la chinoise d'après Phan Huÿ-Chi et le 8j Khdo, L. c.; à 59 ans, le 14 
du 4e mois de La 45e an, (2 juin 17841, au village de Nguyän-xa Et æ. h, de Duvy-tièn 
SE in au). au Phü-l{}, où il fut enterré, d'après la vie anonyme publiée dans le Nam 
phong, |. ©. p. 62. 

(1 Bag khoa luc sru-giang, Le; Ty-die in Cirong-mur, q. 45, fe 27 |cp. 
ci-dessus). Le Bf khdo, |. c., le juge étroit et précipité, sans véritable grandeur 


dans ses actés heureux ou non: TE #4 # È ÊF A 4] # HE LI # 4. 
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Œuvass ve Lé Qui-Bôx (1! 
|, Histoire, mémoires et notes historiques, 


1. Bai Viêt thông st k 8 Mt (2) [Histoire complète du grand Viét}, Elle 
avait 30 q. d'après Phan Huy-Chu, q. 42. Îl en reste un nombre mal défini en trois 
parties de longueur trés inégale, avec une préface de l'auteur datée du second mois 
d'automme de la 106 an. cdnh-hwng (1749): 1. ff À Annales royales, 2 q. (de La 
révolte de Lé Lori en 1418 à la 6e an. thudn-thièn K MA (1433) : 2. & À & Biblio- 
graphie, 1 q. (c'est la liste à la base du présent travail) ; 3. Xi] (8 Biographies, qs q. 
(a. reines et concubines royales); b. princes royaux; €. ministres de Lé Li: d. 
sujets révoltés, de la fin des Trän, y compris les Annamites au service des Ming, aux 
Mac : e. les rois Mac, du fondateur à la reprise de Cao-bâng, 1527-1637). Les chap. 
eu sont mal ou point numérotés: À, 1389, À. 2759. Sources, p. 635-36. Phan-Huy- 
Chü, Le. signale aprés une Suite de l'histoire royale, Que st tuc bién 
#4 #6, en 8 q., par Lé Qui-Bôn, de 1533 à 1675, au. perdue ou confondue avec le 
Tue bién (cp. n, 30, $ VIT, p. 67). 

2. Phi bin tap luc € 8 ME SE [Mélanges sur le gouvernement des marches]. 
6 q. Préf, de l'auteur, le 15 du $° mois de la 37" an. canh-huwng (27 sept. 1776). 
Postface de Ngd Thi-Si (infra, n° 30, $ VII, p. 66, n. 3), le 1e du 10° mois de la 35° 
an. (at oct. 1777). C'est une monographie des provinces du Centre-Annñm Fécon- 
quises sur les Nguvên. 1. Histoire de La fondation et de la restauration du Thuÿn-hôa 
ME A et du Quäng-nam BF ff, avec la liste des ph, huyén, villages, etc. de ces 
deux provinces,-2, Monts et fleuves, citadelles, résidences, routes, gués et étapes. — 
3. Tableaux des champs publics et privés: nombre, produits ; anciennes règles de 
l'impôt du riz ; anciennes règles des fonctionnaires, officiers et soldats des garnisons : 

“trän 8x et doank #8 ; habitants soumis à l'impôt et au service militaire. — 4. Admi- 
nistration des hautes régions ; impôts sur Les bacs, les marchés, les mines de métaux ; 
règlements des transports, — 5. Hommes distingués ; vers et proses. — 6. Produits ; 
meurs. — A. 184, À. 1125. Phan Huy-Chü, q. 45 ; Sources, p. 636. 

3. Bde sir thône luc JE € 36 FR [Relation complèle d'une ambassade au Nord]. 
4 q. Préf. de l'auteur, l'an qui-vi & % de cank-huwng (17631. Une notice Hi ff, ajou- 
tée par luila 41° an. (1780), Le définit ainsi: « Depuis l'hiver de l'an. mu-dèn LE 
(1758) de Fien-long, où j'ai reçu l'ordre, et del'an, Hl-mäo © M] (1760), où j'ai pré- 
paré mon départ, [jusqu'au] printemps de l'an. canh-thän BE Æ (1760), où j'ai passe 
la porte [frontière] ; à l'an. tdn-1} # EL (1761) où, mon affaire terminée, je suis ren 
tré en Annam, et au printemps de nhâm-ng0 (1762), où je suis arrivé à la capitale : 
les rapports et communications à mon gouvernement, les pays traversés, les rou- 
tés, les mœurs, ainsi que les relntions officielles et de convenance, prières, rétom- 
penses, conversations, la correspondance avec l'Empire, tout sy trouve», JE (À ; 


a 


(ii Nous se décrivons ici que les ouvrages attribués à Lé Qui-Hôün que nous avons 
vus, en faisant les réserves qui s'imposent pour quelques-uns. 

(3) Var, du titre: Hodng Vigt thông sir LAN ke M Létriéu thông sé #e NI 18 HE, 
Tiën triêu thông sd DS ON 5 
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DÉLELREE EE, CIMÉTRRÉMN FRE 

2% 51 D. NE À Et #6 2 AU 4 À &, fo € 0 ILE K 
. 28 9 2, HU AL £E 6, 18 2 ZE PEN 16 6 GRR R | M # 
Fi @ 2, À dE À (1)... À la fin de la relation, des préfaces données par des Chinois 
à Le Qui-Bôn pour ses ouvrages, comme le Qudn thir khdo bida et le Thänh mû hiéa 
pham luc (ci-après). Phan Huy-Chu, les Sources, la biogr. anonyme du Nam phong 
né la mentionnent pas. Aurousseau l’a signalée, BÉFEO., XX, 4, p.23. Le ms. À. 179 
na que les q. 1 ét 4. — De cette ambassade proviennent les 2 recueils qui viennent 
d'être nommés et le Lién châu thitèp LE hf # &\ 4 q., plus de 400 piècés com- 
posées par Lé Qui-Bôn, Trän Huvy-Phuc, ete., avec Les réponses de letirés chinois et 
coréens. Ce dernier recueil se trouve dans Phan Huy-Chi, q. 43 sub fêne, parmi les 
itinéraires poétiques d'ambassades (cp. infra, no 106, ete). 

4. Kièn van tilu Luc Fi M fn $ (2) [Notices des choses apprisei]. Phan Huy-Chi, 
q. 45, lui donne 34 q. Les copies en annoncent 12 à ln table : 1, SE EN, 2-3. HO A, 4. 
Fi 6, 5. À ou, 6-8. #3 b, 0. of DE, 10. 6, 11. (M, va, À ù, parmi les- 
quels le 11e manque et le 4e est peutdtre confondu avec le 26, les 7e et Se avec le Ge: 
Sous chacune de ces rubriques, Lé Qui-Bôn à groupé sans ordre des notes tirées ou 
inspirées de ses lectures chinoises et annamites : données nombreuses, parfois impré- 
cises ou inexactes, mais pleines d'intérêt, sur tous les sujets touchant à l'histoire et à 
la civilisation de l'Annam, en général de la fn des Trän à l'époque de l'auteur, Sa préf. 
est datée de la 1° décade du 6° mois de l'an. dinh-ddu T M [381 de canh-hirne 
(fuin 1777). À: 32. Sourcer, p. 646 et ne 130 (*). 


Fe 


HA 


; 


AE 
êxe 


IL. Recueils divers. 


5. Qué-ding thi tâp À & mt He [Recueil des Vers de Quê-diréngsl, 4 q., 
d'après Phan Huy-Chü, q. 43, qui fait leur éloge. La copie de l'EFÉO,, À. 576, n'a 
que deux q.:1. Vers en échange, 2, Sujets divers, Ils sont annotés, On y lit entre 
autres li date de l'an. dinh-mäâo T° SI (1747). Ngô Thi-Hoñng M FF RE, frère de 
Ngô Thi-Nhièm, a écrit pour é1x une préf. ap. Neû gia van Phaiïi & 2 LKR (E 
F AE À). — Qué-dirdng van tèp E 2e Æ 46 [Recueil des Proser littéraires 
de Qué-dirdng]. 4 q., d'après Phan Huy-Chu, L e., quiles vante aussi. Les mss, de 
l'EFEO. (A. 270, A. 1320), intitulés Què-d wrong di tip ÆE 8 St 4 [Ecrils laissés 
par Qué-d'ing] ne contiennent aucune prose littéraire et semblent reproduire un 
apocryphe (1). 
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(1) Cp. ce qui est dit de l'ambassade ci-dessus, p. 19. 

(#1 Titre emprunté au recueil chinois des frères Teou % (Sin lang chou, k. 175, 
fo 1 b}, Cp. to us. 

(*) Des passages importants des q. 6-8 ont été traduits par Deloustal, Cp, supra, p. 
2%, n+ 10. 

(3) 1] n'ont pas de préface et comprennent une monographie de Hanoi er dé son ancien- 
ne province: Thirgng kinh phong-vét chi _ÆE KE ER M 5, avec un Appendice. La mono- 
graphie parle à la fois de la « grande pacification de la dynastie régnantes # &f 
k Æ 2 FE (début) et de © Le T's ME M, de « Trinh, prince Tinh » 85 #4 Æ, et 
du € roi Lé, chassé » FE th re ‘plus loin, qui né Peuvent être que d'un auteur du 
début des Nguvên. L'Appendice est fait de 3 morceaux : 1. Binhk phd truyén vdn Ÿ 
FE ff Mlitradition sue Les Binh royaux), 2. Sir finh heu danh {6 & # # (ambas- 
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6. Vân-dài logi agi & M #6 (Propos, par genres, du Cabinet au yun (1)], 
aq. (Phan Huy-Chü, q. 45). Les mss. en ont neut: LEA, 2 3 T, 4. 
Se À, 5. À 5, 6 BF, LÉ“ S. ++ 34,9. du Hg, Lys là un millier d'articles 
extraits de livres chinois, en général jusqu'aux Ming, et parfois rares, comme le Song 
houei-vao & À BE. | y est quelquefois question de l'Annam, p.ex. à l'occasion 
des monnaies, des plantes et poissons (q. gl. Préf, de l'auteur, au Kinh-nghia duong 
GE, le 15 du 2° mois d'automne de l'an, qui-ti & E [34°] cénh-hwng (fin 
sept. 1773) et de Trän Danh-Lôm pu TE (le 1" du 2 mois d'automne de la 38" 
an, (3 sept, 17771. À. 141, A. 1258, À. 1338, Sources, p. 636 et n° 125. 

7. Toûn Viét thi lue es Ÿé 4 SR [Recueil complet des poésies du Viël (#]. 
D'après Phan Huy-Chü, q. 43 in fine, il fut composé par ordre, Æ & #5 $, et il 
avait 20 q, Les mss. en ont 15, plus un appendice, et parfois seulement les 6 premiers. 
Les 15 q. comprennent près de 200 auteurs, des Li à la lin des Lè, en extraits souvent 
copieux, quelques-uns en recueils complets (cp. ne 86,90). La préface n'est pas 
datée. C'est le plus complet dés recueils de vers annamites (A, 1262). [1 venait à la 
suite du Viét dm thitdp (ef. ne 60), du Tinh tu yén thitâp (ns 77 (4) et du Trich 
did thi tp (ne 78) : 4 précédait le Thi tuyén (ci-dessus, p. 14), le Minh d'à (hi vs 
(p.15, n. 4) et le Vièt hi tuc bin (p. 15 et n, 2). — Lé Qui-Bôn avait composé Un 
recueil parallèle pour la prose littéraire, le Hong Viêt vän häi & 5 # #4 (),et 
un autre pour les textes de félicitation des lauréats aux examens de doctorät depuis la 
Restauration, le Chi st trdng vän tp Æ FE E € Æ, 4. q. (Phan Huy-Cho, Le). 

Ill. Philosophie chinoise. 

9. Thu kinh diën-nghta + € #7 06 (0 [Explication du Chou kingl. 3 q. 
Imprimé. Préf, de l'auteur, le #" mois d'automne de la 33° an. canh-huwng (sept. 
1772), Post, de Li Trân-Quan Æ PK HS (©), la 39° an., 1728 (A. 1251). Phan Huy- 
Chi, q. 42 sub fine. — Phan Huy-Chü signale, là, une explication du Yi king : Dich 
kinh phu thuyèt 5 LE St, en6q., par Lé Qui-Bôn, et il en reproduit la préf. La 
vie anonyme du Nam phong, |. €, p. 63, Lui attribue en plus une série de commen- 





sade de Mac Binh-Tri PR HE 22 aux Yuan sous Trén Anb-tûn PR SE 5), 3. Li-hoc 
lu phioœng À BL fé #5 (sur les philosophes antamites en général et Chu An (ne 56) 
et Nguyên Biah-Khièm (ne où) en particulier; la notice sur Chu An reproduit une 
inscription de Nguyén Công-Thè FE # . docteur de gs [Bäng khoa luc, q. 3, 
fes 43 et 51b}). 

(11 Le vunt SE esp une herbe employée déja sous les Han pour chasser les insectes 
des livres, d'ou: = sui = livres, E &, = M, = Li = bibliothèque. V. Freu-yuan, 
s, v., et aussi le Siu pou wou fche si NE Mn 2, M. 3 (ap. Pai hal ts'iuan chou À 
Æ& Æ). Cp. A. Stuart, Chinese Materia Medica, Vegetable kingdom, Changhai, 1911, 
p. 494: sanderac ? | 
_ (#) Docteur de la 3° an. vinh-khdnh 3 ES, 1731 (Püng khoa lue, q, 3, Ê° 52 6). 

(3) Var.: Toân Viêt thi tp Æ% fa ÊFE et Hién dinh Mi Æ Toën Vièl hi ta pe 

ue luc, 


(4) Cp. le jugement de Le Qui-Brôn sur ces trois recueils dans son Kièn vdn li 


10 Je n'en ai pas trouvé tracée. [1] faut se contentér pour la prose littéraire du 
Hoëng Viét vin tuyên (stpra, p.14, 6). 
(6) Var. : IR 


EE 


taires sur les classiques: Xudn-fhu lwpc-luñn Æ HE @, Thi (hu vèt À æ, 
Lé thuyèt 58 8 : je ne les ai pas vus (1). 

10. Quan thw khdo bin & 85 5 PE [Examen de tous les livrés]. 4 q. selon 
Phan Huy-Chu, 4.43 sub fins, qui reproduit la prél. de l'auteur, L'EFEO. en a deux 
Copies (À.252 el A. 1872) en 3 q. Ce recueil sur les classiques et les histoires 
Chinoises jusqu'aux Song a dû dire fabriqué ou achevé en Chine, car il contient une 
pré. de l'auteur datée du 1° du 8° mois de la 22° an. Kien-long (13 sept. 1757), la 
prèf. et les jugements du Chinois Tchou Pei-lisn # FR IN et celle de l'ambassadeur 
coréen Hong Kye-hi ÊE Et AE (2), du 1" mois de ln 26° an. (fév. 1761). Elle a de 
plus une lettre de Li Hui-Cun a ft A, autre Coréen, et une postf. de l'auteur, 
toutes deux sans date. Un exemplaire imprimé en était à Huë en 1904 (Sources, p. 
636, n. 2}.— Le Thank mû hidn pham luc tà IR M SE [Modèles des saints el 
des sages], 12 q. de préceptes et notes édifiantes tirés du chinois, remonte à la même 
époque: préfaces de l'ambassadeur coréen et des Chinois Tchou Pei-lin et T'ai 
Tchao-yu % ÉJÊF à In même 269 an, L'ien-lonx, Ms. À. 846. 

11. Âm frèt vän chi F2 BE 2€ À [Commentaire du Yin iche wen]. 3 4. Imprimé 
chez l'auteur [a 42° an. canh-hwng (1781), après la révision FŸ de ses élèves: Da 
Nguyn-Tuân # Mt M, etc. et de ses fils - Lé Qui-Thuân & # AS, etc, Notice de 
l'auteur, reproduite dans Phan Huy-Chü, q. 44, datée à La chinoise : 46° an. F'ien- 
long, et à l'annamite: 4a' Canh-hirng (1781). Postfaces de son père Lè Trong-Thir, 
marquis Dién-phai ff %Æ, ministre de la Justice, l'an. 1382, et de Büi Huy-Bich 
(Supra p. 14, n. 6), l'an. 1781. [l en existe une édition de la 20° an. minh-mang 43 & 
(1839), ornée d'un dessin représentant Le dieu Wen-tch'ang # & $ & et augmen— 
tée de ses mouveaux conseils, q: 2, los 62-75. On entrevoit ici ta façon utilitaire dont 
s embrouillent et se transforment les reproductions de textes et la complication mal 
démélable, qui en résulte à la longue quand ils ne sont pas détruits ou remplacés, 
L'opuscule chinois, en 541 caractères, m'occupe que les $ premiers fes (1). Le com- 
méntaire de Lé Qui-Bôn se fonde sur célui de Sonz Sseu-jen ER €, des Tsing 
(Vin fche wen (chou FE FE 3€ ÉE,2k., 1976 (1}} et les 283 exemples qui l'illustrent 
sont tous empruntés à l'histoire chinoise, L'édition et le commentaire dé cet anonvma 





(1 L'EFEO. possédé un ms. intitulé: Xudn-fhu aghia là lông ludn À EK À Ci 4 
“ sans indication d'auteur ni de date: À. 1495. Je ne sais si c'est l'œuvre de Lé Qui- 
EBbn. 

(*) Ces échanges littéraires en re Coréens et Añtamites à l'occasion d'ambassades à 
Pékin ont été assez nombreux. | 

CE) Hia Hio Æ L (7 (hao T'ao-fou LE H), dans une préface sur ün commentaire de 
Kao Meou-ts'ai M TE r d intitulé Vin jche wen tehe-yi EE RE L'a “rl 5. suppose 
l'opuscule, du Tao lang des Song, parce qu'il est écrit en style eu-licou PA 7% com- 
mé le Kan ying p'ien (A M À et qu'il ne cite que des personnages dés Song. Il n’est 
pas dans le Tao rang de la Commercial Press. La bibliographie du P. Wieger, Taotime, 
Ï, né le mentionne qu'en dehors, Index X, P- 414 On le trouve encore en Annum en 
particulier dans l'&d, faite ja 28 an. {W-dire (1856) du King sin lou ff (E F$ de 1749. 

(4) Basë à son tour Sur lés commentaires anciens et sur un recueil de Houaug 
Teheng-vuan R JE JC en 1761 (ef. la notice de Lé Qüi-Dôa). Cp. le commentaire 
Chinois anonyme Wen teh'ang fi-kinn tsin kiai Yin leche wen #6 & E ON ME 

« 1845. 
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semi-taoïque, comme les notices et les citations de poëtes bouddhistes dans ses autres 
œuvres, montre que le confucéisme de Lè Qui-Bôn flottait un peu (1). 

12, Dankh thdn luc 9 En $& [Recueils des miniitres célèbres], Ce livre est signalé 
düns Phan Huy-Chü comme un ouvrage biographique en 2 q, Les recueils de ce 
genre ont été assez nombreux (cp. Sources, n°5 24, 3, 46). L'ÉFÉO. en à quelques- 
uns ms, anonymes et sans date, mélanges plus d'un coup fabriqués après entente 
entre petits lettrés et copistes à la feuille, Le seul imprimé qui porte une date, est le 
Danh thân sw liroc # Æ 8t À, édité la 7" an. minh-mang (1826) au Công-thièn 
duèng Æ% À 4%; mais, au moins cet exemplaire (À. 1423, Cp. À. 1128) n'a pas de 
nom d'outeur, Les Sources signalent un ms. du Nôt câc intitulé : Quôc tridu danñ 
than chirong se El É1 & EE FF KE, recueil de räpports et mémoriaux de la 3e än, 
cäanh-hing (1743), dont une note parle d'une édition de la maison Lé, de Duvên-hà : 
ME 9 2 KE 6 Mi. Le Bäng khoa luc sru-giang, L c., nomme un Thiér vän ihw 
KA S,uo Dân chlak thu Æ 1E (ou Et) & et un Bia-Il tinh ngûn thur fl mi À 
 # (cp. ci-après), La vie anonyme du Nam phang cite en plus ces titres : Lién=soœn 
qui-tèng nhj dich thuyét 6 A 5% = EE, Kim Kinh luc tri & & E SE 
(ci-dessus, p. 10, n. 0), Tén tâm luc ff An 2, Täng b0 Chinh yêu d'ai bän tâp 
Fe Hi EE Kk À Æ, Hoûng tridu tri gidm cwong-mue 8 OI 5 Æ M A, Tuc 
Ü'ng-dap bang-giao tp 6 6 À 6 À LE, Trinh Tày toûn lip EF 8 KR, 
Su ludt toda-yeèu En f& KE, Va bi tm loc À [fi An +, Dia-lt tu vên-vêu #E 
HN SE BE, Dia-hoc tinh ngôn fh À À, Thai àt gian dj luc & € ME 5, 
Thdi àt quéi vén k & EP, Luc nhûm hôt thông 7< ÆE € M, Lic nhdm 
tuyen ty 7x Æ 2 F6, Hogt nhân tüm thur TE À da #4, Hoûng sido lice 81 
88, Kim croœng kinh tré-giai > ANR &E MF, etc. L'EFEO possède une belle copie 
intitulée Théi àt di gitn lue Æ & 5 M A (A. 919), en 2 q., de 278 fes, avec une 
préface de In 279 an, canh-huirng (1766), mais elle semble un faux (on y lit vers Îa 
fin du 14 q. des dates de tur-dire, thänh-thdài, etc), Il en va de mème du Hôi h&t 
minhchâu @ E 04 Æ (A. 1014), du Thank thân gia lé dei ton 3 M & mt K +, 
(A.toëa), du Bac-ninh Tir-son Phü-luu xd nût-thôn thän tich À SE À I € & 
jé ra ÆY mt Éf (A.762), tous garantis de Lé Qui-Bôn par les barbouilleurs de mss. 
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Phan Huy-Ché #4 ft à ©), te Läm-khanh $ M, Aigu Mai-phong ff 
Æ (1), naquit l'an. nhäm-dän € # C), 43" canh-huwng (1782), d'une famille 





tj La vie anonyme di MNem phong, l. c., lui attribue un commeéenture du Lao fseti, 
Bao dite kinh didn-thuyèt 5E 18 & TR SE. 

(21 Var. : M Chi. Sources de cette biographie ; Phan gia thé bu luc 8 & EME 
& généalogie ms. (A. 2691) de a1 fos, avec une iutrod. F &Î de la 7e an. minh-mang 
(1826), par Phan Huy-Qufauh te MF HA (frère de Chi), au Thd-rde tri SF #3 À de Sai- 
son UE (Soœn-täy), où une branche de la famille s'était transportée. Cette généalogie 
familiale s'étend surtout sur Phan Huy-lch. Phan Huy-Chü n'a qu'une note eu append., 
fo 69, rédigée au début de minh-meng. — Lich truvên, 2e tâp, q. 18, fo 20 b-21 (notice 
biogr.). — Thyre-luc, 2e kl, q. 8,29, 38, 69, 70, 86 et 105. — CI.-E. Maitre, Préface à La 
justice dans l'ancien Annam de À, Deloustal, BEFEO., VIII, p. 178-709 Lrésumé d'une 
notice communiquée par un descendant de Fhan H uy-Chü}, — Sources, p. 619. 

(3, Le Fhan gie thé dur lue, 1, ©. fait de te higu un titre 5 £ &. 

(My O, €. : Maitre, p. 176. 
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pu avoir à sa disposition dés sources qui leur manquaient déjà (!}, mais par la 
tendance générale des lettrés annamites de se contenter de la source la plus 
récente et la plus commode (#). Sa préf. n'est pas datée, mais on a vu que son livre 
était términé au début de minh-mang. Il est resté ms., mais assez répandu. Seu- 
les, ses 6 et 7e parties avaient été l'objet d'une étude systématique ("). A.50, etc. 

2, Hoëns Viêt dia-du chl À 8 dh Si © [Géographie royale du Vidt}, 2 q. Ce 
livre, comme lés trois suivants, est signalé dans la notice des Lit truyén. Je ne sais 
s'il faut le retrouver dans l'ouvrage de même titre, aussi en 2 q., imprimé sans nom 
d'auteur au Hdi-vân duèng À MS la 14° an. minh-mang (1833) et tiré encore 
au Tu-vän dièng À M Lao thänh-thai Ré #6 (1897) et au Rare ddng 
LE À l'an. dinh-vi T % de duy-tèn ME #f (19071. À. 1074, À. 71, À. 890. 

3. Hoa thiéu agèm luc 46 9 6 & [Chants de l'ambassade en Chine, 29. Ce 
recueil poétique de sa première ambassade est muni d'une préface de l'auteur datée de 
l'an. binh-tudt 14 FÆ (1826), sur la rivière Li Æ, à la préfecture de T'ai-p'ing % Æ 
(Kouang-si); d'une préf. de Hà Tôn-Quyéa ff Æ M, hiéu Tôn-phô SE ff (4, à la 
même année, d'un appendice et d'une postface anonyme non datée. Ms, À 2041 (go fes), 

4. Hoa trinh tue nydm SE $ M MS [Suite des chants d'itinéraire en Chine]. 
C'est le recueil de sa deuxième ambassade, préfacé par l'auteur sur la rivière Li jé 
et par Le Chinois Souen Che-tch'ang fi HE E sur la rivière Yong &, toutes deux au 
Kouang-si, l'an. nhâm-than € ES (rBaa). Les vers sont annotés. Ms. À. a042 (42 
fes, dont 3 d'append.). 

s. Dong -trinh ki kièn ŸE $ 2 9 [Noter d'un voyage en mer]. Ce recueil 
mentionné par les Liéf truyên, est sûrement celui que M. Pelliot indique au Nôi cac 
(Sources, no 104} sous les deux autres titres : Hdi trènk chi-lrorc PE € LE et Hüi 
trinh chi É EE, sur le vovage À Batavia, l'hiver 1833-1834, Il est actuellement à 
la Bibliothèque Bäo-dai, à Huë. 


11) Maitre. 

(E) Supra, p. 4 Cp, Le Nean-nan che vVuan el son auteur, p. 27. 

(3) Par R, Deloustal qui les a traduites, la 6" partie, sous le titre : Messoirces finan- 
ciéres cl économiques de l'Étal dans l'ancien Annam, in Revue indochinoise, 1924, 
Hp, 1938, 381,s./1925, 1,p. 59,2%1s., et in BAV/., XIX, 1042, p. 157 4. : la ÿ* partie 
dans le SEFEO., EX, p. qu. Cp. tnfra, no 1g. CL Maitre, Lc., p. 170. 

(4) Docteur de Ia 3" an. minh-mang, 1822 (Qude triéu ddng khoa lue, q- 1, fe 1b). 


ABREVIATIONS ET CONVENTIONS 


Les noms des six ministères et des titres de leur président sont en principe abrégés : 
Rites = Ministère des Hites: ministre des Finances = président du Ministère des 
Finances, etc. — Les abréviations particulières à un seul article y sont expliquées. — 
Les renvois aux numéros sans autre indication se rapportent aux numéros de [a présente 
bibliographie : les renvois aux n# précédés de l'indication: Sources, se rapportent à 
ceux de la Première élude du PF. Cadière et de M. Pelliot, — Les cotes données sont 
celles du fonds annamite de la bibliothèque de l'EFEO, — Sauf lés exceptions PES 
lées, tous les ouvrages annamites sont écrits en chinois, 

Bi khdo. — Bäng khoa luc bi khäo Æ FF fi 6, de Phan Huy-On si mn 
Le nom donné en transcription après le titre, est le nom de la province; le nom pEui- 
sant, en caractères, est celui du huvén $E, ou du phd ff. 

Biét-hiéu, — Pie-hao 1} 5, second surnom. 

Cad. Tableau. — L. Cadière, Tableau chronologique des dynasties annamites, 
BEFEO., V, p.775. 

Chi-nûm.— Ecriture phonétique dérivée des caractères chinois pour la notation des 
textes en annumile, 

Cuong-muc. — Khdm dinhk Viétsi thông giam cwoœng-muc Ëk Æ 4 : M 
#4 Hi. La «° partie, Tién biên if #8, est indiquée, Les chap. (q.) nommés sans 
indication de partis se rapportent à la partie principale, ChinA bièn IE #. 


Däng khoa luc. — % + #4 de NguyËn Hoûn Ft f£. 

Dank.— Ming %, nom personnel ou interdit Fr. 

Hidu, — Hao KE, surnom. 

Ho Huyèn (hien) ff, sous-préfecture ou préfecture. 

K.— Kien %, livre ou chapitre. 

Liét truvén, — Bai Nam chlnh bièn liétitruyên R % IE & 9 À. 

Phan Huy-Ché. — Le Lich tridu hièn-chrong logi chi ME 69 A Gi de 
Phan Huy-Chü % fl ?E. 

Q.— Quydn %, livre ou chap. 

Quôc-ngir, — Kouo-yu [fl $#, ici: romanisation des textes en annamite. 

Sourées, — Cadière et Pelliot, Première élude sur les sources annamites de l'his- 
loire d'Annam, BËFEO., IV, p. 617 5. 

St El. — Dai Viêt sir ki téén bié à OS dE à Hi M (édition tày-son), La 1e 
partie, Ngoai KE 4 $, est indiquée. Les chap. (q.) sans indization de partie se 
rapportent à la partie principale, Bdn ki %k #1. Les Sik ki antérieurs à l'édition sont 
indiqués, 

Tüp.— Tst E, recueil. 

Täp bièn. — Nam si 1âp bièn fi #1 $E #6 (v. n° 30, p. 76, n. 2). 

Tap ki. — Lich tridu tap RIRE 69 #6 GE (p. 72). 

Thi lue, — Toën Viét the luc & À G Æf de Lé Qui-Bôn. 


Thi tuyén. — Hoûng Viét thi tuvèn  # F& JE de Büi Bich (p. 14). 

Thông site. — Hai Viét thông st ZX À de Qui-Bén. 

Thuyén uyèn. — Tuyên uyén tâp ank RE ÆE # 3% (ne 145). 

Thyre-luc, — Bai Nam thyre-luc chinh bièn Ki SE TE À. 

Toûn thur, — Bai Viët st ki ton th Je 1h gi Ê Æ 2 (édition lé), Le Nsoaï Kt 
est mdiqué, Les chap. (q.}) sans indication de partie $e rapportent au Bän El. 

lue biên.— Bai Viêt sir Ki tuc bièn X #8 #ù EC fi 8 (0. 6). 

Tur.— Treu Æ, appellation. 

Van tuyén, = Hong vièt vän tuyén E #8 À 38 de Büi Bich. 





I. GOUVERNEMENT. 


1.— Hong trièu ngoc dièp É Ni & LE [Listes généalogiques de la 
dynastie souveraine]. | q. Composées la 17€ année de Li Thâi 1ô Æ# Æ fl 
(1026), Elles n'existent plus. 


Cp. Si kE, q. 2, fo 15: « Le 1er mois, au printemps, de la 17° année thudn-thièn 
(1026), le roi [Li Thäi 16] ordonna de composer les listes généalogiques [de sa fa- 
mille)», M RAM FEES EBRMÉEÉRÉ. — K feuilles de jadez 


listes précieuses, s'oppose aux livres généalogiques ordinaires, gia phà % #4. 


2, — Hoang tôn ngoc dièp & $ Æ HÆ [Liste généalogique royale]. 1 
q. Composée la 10° année thiéu-long #3 RE de Trân Thänb tôn ff Æ 
(1267). Elle n'existe plus. 


La date de 1267, donnée par Lé Qui-Bôn, semble confirmée par le St &l et le 
Todn thur, où il l'a peut-être prise, à défaut du None diép. Le Si ki, q. 5, fe 43, 
dit: « Le 2° mois, au printemps, on lixa les investitures de [a famille royale : les héri- 
tiers des bränches principales à feuilles de jade, princes, marquis, et princesses, de 
la famille royale, furent appelés: Branches d'or à feuilles de jade... v, À Z PF € 
de #4 PE, 2 E @ À LE IR K 18 # IE, M &  Æ #. Le Ton thx, 
a. 5, le gob, suivi par le Cirong-mue, q. 7, fe 8b, rapporte le fait au 30 mois. Cette 
date, 42 ans après son avènement, parail tardive pour la liste généalogique d'une 
dynastie. Sans doute faut-il l'entendre d'une seconde rédaction. 


s 3. — Hoäng Lé ngoc pha & SE [Généalogie des Lé souverains]. 
2. q- 

D'après Phan Huy-Chü, q. 42, qui en donne la préface royale 6) 5 FF, il fut 
composé en canhk-huwng (1740 s.) par les sujets de la famille des Lé, 8 ES, Trinh 
Viëm Sf 3% et Neuvên Häi 64, pour remplacer le registre ancien reconnu en dé- 
saccord avec les anciens registres de villages, les archives et les textes de lois: 3 
ME ZEN NA EN RER, FERRER ER E. 
Je n'ai pas retrouvé ses auteurs. Les mêmes copies du Lich triéu hién-chæong 
parlent d'une postface de NguyËn Viëm É£ 2%, docteur la 2" an, bäo-thdi, 1721 
(Bäng khoa lue, q. 4, (0 48; Bi khäo, Soœn-nam, ff M : cp. Tue bién, 12e canh- 
hung, 1751) (1). 


(1) Le ms. Lé hong ngpc phd © Æ 6 de l'EFEO, (A. 678) semble un faux, 
afublé d'une attribution à Lé Vän-Huu (ne 17), le même nom introduit aussi sotte- 
ment dans la préface royale dont le texte diverge de celui du Lich trifa hidnchrong. 
avec l'image de l'épée retournée de Lé Loi, etc. Cette préface a ai moins une date 
qui n'est pout-btra pas fausse, car elle est en contradiction avec le contenu du livre 
qui va jusqu'à la fn des Lé : cette date est Le 11e mois de la 41e an. cdnh-hiwng (uov.- 
déc. 1780). 
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4. — Quôc triêu thông chè Ei #1 M fl [Règlements généraux de la 
dynastie royale]. 20 q. Trän Thäi tôn BK 3%, au début de kièn-trung #it 
hr, fit étudier les règles des dynasties précédentes pour en établir la loi or- 
dinaire. [1 n'existe plus. 

Su kl, q. 5, lo QG: « Le 4e mois, au printemps (de la 6" an, kién-frung, mai 1230), 
on établit les Réglements vénéraux ile La dynastie. Pour cela, on dtudia et Axa toutes 
les règles des règnes précédents et l'on revisa les lois pénales et le rituel, L'ensemble 
[de ces règlements} fut en vingt livres», À = À, € E OÙ 5 dl. É JE Hi Vs 
A & 7%, À HE 8 Æ, À 2 1 . Phan Huy-Chü, q. 42, donne cette va- 
riante de titre: Triéu-dinh thông chè 84 & 8 @l. Cp. Todn th, q.5, F6; R. 
Deloustal, 6. c., p.189. 


5. — Kièn-TRUNG lhurèrng LE Ef hf [Rites ordinaires de kièn-trung]. 
5 Q- Trân Théi tôn ff Æ À chargea ses ministres de le composer, Il n'existe 
plus. 

Si KL L €, même année, avantle 7° mais : « Le roi ordonna de compiler les affaires 
de la cour royale, On en fit les Rltes ord'naires de la cour royale, en to livres», 


#2 SE I I EE &, & D #1 5 @,. * #2. Phan Huy-Chü, q. 42, reproduit le Sir 
ki pour le nom%re de volumes et con'irme la perte de l'ouvrage; pour le utre, Les 
mss, suivent le Sir El, Lé Qui-Bôn, où ercore ont la leçon: #E te 8]. Le Kiên 
vän lidu luc, 18 fl, ne parle que du Quôc triéu thwdng lé, suite du Quëôc tridu 
thông chè (ne 4) en 12 q. 


6. — Công vür câch-thre &  K À [Formulaire des textes officiels]. 
1 q. Trân Anh tôn Ah Se &, la 7e année hwrng-long & Æ (1299), Le fit revoir, 
établir, imprimer et publier. [ n'existe plus. 

Le St ki,q 6, ne dit rien sur ce livre, Le Toën £hur, q. 6, 1-8, au 8° mois (août-sept.) 
de ladite anne, rapporte : « Onimorima e publia les Phât-gido phdp-1# daa-trudng 
tän van ic. ne 144)et le Formulaire des textes officiels, et on les promulgus dans le 


royaume », ED #7 M ke HE M A #6 pi A He 2 30 AC M X D. Cp. Demié- 
ville, BEFEO., XXIV, p. 216, n. 1. Phan Huy-Chü, q. 43. 


7, — Hoëng triêu dai dién & #9 M [Grandes institutions de la 
dynastie royale]. 10 q. () Trân Du tôn FR # chargea Trurong Hän-Xièu 
8e JE #8 et Nguvén Trung-Ngan Et & Æ de l'établir et composer. Il n'existe 
plus. 


CF, n° 17, Kién van t'du luc, 8 fl : Phan Huy-Ché, Q. 42. 


8.— Hong triéu quan chè & SI'E 4 [Règlements concernant les man- 
darins de la dynastie souveraine]. 6 q. Pendant les années hông-dire BE 4 


(1) Var.: F %, combien de q. ? 
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de notre dynastie, [ce code] fut revu, fixé et promulgué. En tête est une or- 
donnance composée par le roi. 


Le Toën the, aq. 12, fo 66, rapporte le fait au 26e jour du ge mois de la 2° an, 
hông-d'ire (g oct. 1471): Z #7 H FE EE © IR dl. et reproduit, fe 66-69, 
l'ordonnance royale pour la composition du recueil. C'est la mème ordonnance qu'on 
trouve à la section des réglements dans le Thién-nam du-ha f@p (ef. ne 10, V), 
laquelle est ainsi peut-être une partie du Hodng tridu quan ché (1). Le Hiëu-dinh 
Hoëng triéu quan chè dièn lé & Æ À EI M M (A) en 6 q., signalé par De- 
loustal dans son 9° appendice (0. c., BEFEO., X, p. 47) est certainement une recen- 
sion, accrue de dispositions postérieures, établie dans le premier quart du XVII 
siècle (cp. ne 10, [V 5.) 


9. — Si-hoan tram-qui 'E Ft KR (nstructions pour les mandarins|. 
Etabli en hông-dirc de notre dynastie. 


L'EFEO, possède plusieurs exemplaires mss. d'un ouvrage dé ce titre (À. 594, À. 
1378, À. 1917, À. 1008), avec une préface ni signéé ni datée, en l'honneur d'un 
auteur nommé Hong Hi S FE, hiéu Thi-giang FH ET Ch et Mäc-trai tién-simh EX 
SE 2 (2, assistant, tham-maru Æ 2, de huyèn, qui est sans doute celui au livre, 
formulaire et mémento à l'usage dés mandarins provinciaux. La dernière date conte- 
nue dans le texte est La agean. canh-hirng (1764), mais différentes sections sont 
précédées d'un titre renvoyant aux règles des années hông-dire: Li O1 dE D SF 
(H ff (Lo. ex. fes 44h, 51 de A:1998), qui permettent de supposer, sinon un 
remaniement de l'ancien recueil, du moins des emprunts, et de se faire une idée de 
sa nature. — Phan Huv-Chu, q. 42, lui donne 3 q. 


10, — Thièn-nam du-ha tèp K fi 6 M Æ (*) [Les loisirs du sud du 
ciel]. 100 q. Préface composée par le roi [Lé] Thäah tôn # Æ 5. Compilé 
par ses sujets lettrés Thän Fi, Do #+. etc. Imite en gros les houei-yao ff & 
lang et song. 


Le 11e mois dela 14" an. hông-dire dE f$ (déc. 1483, après le 11e jour, Lé 
Thänh tôn charges « Thân Nhän-Trüng, thidra-chi de l'Académie et grand lettré du 
Cabinet oriental, Quäch Binh-Bâo, vice-président de la Cour des censeurs et grand 
secrétaire du Xuân-phuénge de gauche, Bô Nhuÿn, correcteur du Cabinet oriental, 
Bo Ci, lecteur de l'Académie et correcteur du Cabinet oriental, et Bim Vän-Lé, 
lecteur de l'Académie, de composer lé Thién-nam du-ha täp etle Thân trink ki 
M SE 5 Æ (Mémorial dela campagne personnelle [du roi), Le roi donna au 
grand lettré Thän Nhân-Trung le texte ms. de la préface de l'ouvrage : 


(1) Un récueil-daté de la i7e au. minh-mang ON & (1836), fos 25-44 d'un ms. com- 
posile côte À. 1233, porte aussi ce titre. 

(2) Büm Thän-Huy (ns gr) À 

(3) Var. LE ÉEKRKÉEMRÉE AA X de Eh Me Æ. CC Sources, ne 102: À. 
Deloustal, La juslice dans l'ancien Annum, BEFEC,, X, 1e, n. 2: Aurousseatd in 
BEFEOQ., XX, 4, p. 7-6. 


= = 


L'étoffe aux mille raies du Rat de Feu, 

La soie aux cinq couleurs du Ver de Glace, 
Cherchez encor la main incomparable 

Pour en tailler le vêtement royal (1) ». 


PURE Sante 


M € Hi AD 

PE À _. + 8 A dE Un MK PE 16 BU M 1H 

& H x FF K 1 ER M 6 AE fe #, + M X 

HEC ET KR € L 6 &, # RAM 
{#1} 

Phan Huy-Chü, p. 42, dit que ce recueil comprenait au complet les règlements, 
lois et écrits #4} M Si LE (8 2 St Mt EE du règne (l'ouvrage annoncé en même 
temps oblige au moins à une réserve), mais qu'il n'en restait qu'un ou deux dixièmes 
après la Restauration ; que, malgré les recherches et achats des règnes successifs, 
Trinh Säm en 1768 parvint à peine à en récupérer un peu plus de 20 q., perdus 
dans les troubles de la fin des Lé, et qu'il n'en subsistait plus de son temps que 
quätre ou cinq, chez les vieilles familles, On n'en connaît que des copies, ei il est 
fort douteux qu'il ait jamais té imprimé {%}. Recueil officiel, il n'était point purement 
administratif ; ce qui en reste contient plus de littérature que de législation ou de 


#i 
Æ © f 
tir FK 
5 KI 
& ff 


aan 


(1) Todn th, q. 13, fe 36, Allusion à la beauté du recueil fait de pièces excellentes. 
Le rat est celui qui vit au milieu du feu perpétuel qui brûle au-delà des déserts du 
sud ; il pèse cent livres et ses poils de trois pouces, fins comme de la soie, péuvent 
servir à faite des étoffes (cp. Laufer, Asbeslos and Solamander, in TP., 2° sér,, XVI, 
1915, p. 431 5.4 Le ver à soie, long de sept pouces, muni d'écailles et de cornes, 
vit sur le mont Yuan-kiao [A] #5 de ia mer orientale ; recouvert d'un pi M, il donne 
un cocon de soie de cinq couleurs, dont on tisse des habits impénétrables. Ces gloses 
d'après le Chen vi king Lu LA FE et le Che vi ki Fi Hi EE sont de l'annotateur du, 
Toan (hir- 

(#1 Je n'ai pas traduit le mot É. Il signifierait que le roi a ordonné aux deux 
premiers lettrés un rapport sur la collection composée par les autres, mais cette façon 
d'annoncer le Thién-nam dir-ha ldp semblerait étrange. On pourrait pour maintenir 
Se supprimer les deux premiers mots du passage: 3 MN, il signifierait alors que 
l'ouvrage est achevé, mais 1] faut tenir compte que les pièces qui le composent dans 
les mss, actuels portent des dates qui vont de guang-fhugdn à la fin dé hông-dée (v. 
la description des mss.}; la liste des vingt-huit lettrés des répliques en vers (v. p. 30, 0.1) 
ést dans le même Todn (hi à l'année 1495. La collection assurément a pu être com- 
plétée jusqu'à la Én du règne; eu 1483, il n'est point question d'un ouvrage achevé, 
la formule ordinaire : Æ Ek, et le nombre de livres ne s Y trouvent pas, Le texte sem- 
ble donc indiquer le projet de réunir les œuvres du règne et l'ordre de l'exécuter 
pour ce qui en existait dés. Le texte en tout cas n z É %. Le cat 
23, © 30, parait d'abord l'interprêter comme nous : Ft # 
K # Li Ex €, PE M TE GE, mais il développe, à nue 5 € M e : 
#. /L — À €; F hr, 84 H, KÉERÉE F4 UF, M cafeoh pod 
concilier aboutit à noyer la question. 

{1} D'après le Todn thur, g. 13, lo 75, le og" mois de la 17° an. hông- die (oct. 1406), 
Lé Thänh tôn nomma Bo Ci, explicaleur FF 5h de l'Académie et lettré du Cabinet 
oriental et lui ft don d'un exemplaire du Thièén-nam dar-he tdp, ete. Æ Fe El k 
5 ÊÈ ME — ff. C'est une preuve de la rareté de ce gros recueil. 
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chronique. On y trouve notamment les œuvres poétiques du roi Lé Thank tôn 
M IE SR, aux trois quarts composées par Sa COUr de lettrés (!) et dont existent 
encore un assez grand nombre de copies indépendantes, Les recueils poétiques de 
ces deux séries de copies sont le Minh lweng cdm tri et le Quÿnh uyén cu ca 
(v, no Bo et 81). On peut leur adjoindre le Cd tâm bdch vinh, le Xudn vân {hi lâp, 
le Vän minh ch-xuy, (nes 82, 83, 84) (à) et sans doute le Chdu-cœ thäng thwoag li 





(1) Ces lettrés formaient autour du roi une petite académie de joutes littéraires 
désignée sous le titre des vingt-huits mansions célestes : Z + A TA. Les listes 
qu'en donnent le Todn thur, q. 13, 71, (1495), le Cwong-mur, 4. 24, fo 17-18, et 
celles qu'on peut tirer des mss. différent légèrement. Voici celle du Todn fhr, com- 
plétée par le Crong-muc pour le dernier lettré, avec la date de leur doctorat d'après 
le Éäng khoa lue, q. 1 (indiqué par le {v], et le Bj kha3 (indiqué par la province): 
pô Nhuën #t | (7° an. QquinE fhudn É M. 1 460% sb, Kinh-bâc} Thâän Nhän- 
Trung Fi EE (rot quang-thudn, 1460, 16, Kiub-bâc}, Nguyên Xung-Sâc ÊT Hp & 
(méme an., id., ibid.), Ngô Luân BE Sn (6° hông-die, 1475, 22, Kioh-bâci, Liu Hwang- 
Hiëu SN M Æ (12° hông-dite, 26b, Thanh-hod}, Nguyën Nhân-Bj Et € FE (méme 
an., 28, Kinh-bäc}, Ngô Vän-Câoh 1 À Æ (méme an., 27, Kioh-bdcl, Nguyêu Tôn- 
Mu FC FF JE (mème an., 27b, Kinb-bâc}, Pham Tri-Khièm TE # (is hông-d'ies 
1484, 30, Kinh-bdc), NguyËn Quang-Bét ÊL 7 Gi (même an., 39gb, Kinh-bâe}, Pham 
Cln-Tryc fà sf Ë (mème an., 42, Häi-duon£), Nguyén leh-Tôn TC & (mème an., 
42, Son-t4y), Ngë Hoan He FE (18 hông-die, 1487, 93, Sou-nami, Pham Nhu-Hué 
# Æ À où Bon Huë-Nhu Er M Æ (mème an., 36, Son-Nam, Nguvén Bée-Hudn 
Le A (mème an., 32, Hki-dirong), NguyËn Blo-Khué ER A EE (mime an., 33, Son- 
täy}, Büi Phô 28 3 (mème an., 34, Hhi-durong), Bù Thudu-Thir #E AL (ou Bü Thudn- 
Thông ÉE ft 18 (mème an., 46, Son-nam);, N&û Hoän 48 di (21 hông-dibe, 1400, 37, 
Häi-duæng), Leu Thr-Ngan #1] $F À ou Nean-Thy #| À £F (mème an., 37, Hki- 
drwng', Lyu Dich Si À ou SIA (même an., 30b, Häi-duong), am Thuân-Huy 
FL TR M (même an., 39h, Kinh-bâc), Pham B3o-Phi EE (mêmes an, 39, Sœn- 
nam), Dong Tryrc-Nguyën He (méme an., 36, Sœn-nam), Vü Dwong it EE ou 
Vü Xwong st QÙ (24 an. hôag-dibe, 1493, 41, Häi-dirong), Ngû Thäm & (mème an., 
ai, Kinh-bäâc}, Chäu Hoën FE ou Neuyén Hoän EC ME (même an, 42b, Häi-duwng). 
Chu Huyén 5 (méme an., 44, Kinh-bde). Les noms en double sont des variantes 
du Bang khoa luc. Les mss. offrent quelques autres noms : Ling Thb-Vinh % tt #8 
(4e quang=thudn, 1463, 10b, Soa-nam), Pham Phüc-Chièu YÈ Ma HA (3° hông-dée, 
1472, 18, Son-nam), Lé-Tuän-Nggn % É É (se hông-d'ifc, 1474, 19, Kinh-bdc), et 
surtout Nguyên Trirc, O6 H£ine 73), avec DB Nhuân annotateur du Thiën-nam. Des 
remplacements ont pu avoir lieu au cours de cette longue période ; toutes ces listes 
apparaissent vers sa fin, à propos du Quÿnh uyên cru ca (ne 81). La 6e an. hông- 
dite (1475), on relève Ngô Si-Lién 6n° 30, S 1), parmi les huit lettrés auxquels Lé 
Thänh-tôn ordonna de composer des vers préfacés par lui sous le titre: À FA Æ 
M HE FF Codn thur, g. 13, fe 6). 

(2) Parmi les œuvres manquantes aux recueils de ma connaissance ést uu Ank hoa 
hièu tré thi tép 2% M Æ Ji FE (var. fé JE SE, v. Thi lue, q. ss près du 
début, notice sur Lé Thänh tôn; Œ ES FA LE À, v. Nhdn vdi linh thj khdo, Lë 
Thänh-1ôn), composé collectivement à Lam-son, M , le 8° mois de la g* an. quang- 
thudn (1468), v. Toën-fhur, q. 12, fe 48. La a7® an. hông-d'ife (1407). le Todn fhir, q. 13, 
fe 73, enregistre un autre recueil de Lé Thänh tôn, le Cd kimcungt his E 
F1) ÉF. avec une préface de l'auteur, À LL et des critiques, 45 #6, de Thân Nhâän-Trung 
et de Ngô Luân # fe. 
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tâp, (n° 8o in fine) Les mss, intitulés Thiéa-nam du-ha tüp,en grand désordre, avec 
des doublets et des mélanges postérieurs (!), fournissent en outre les textes suivants, 
sur lesquels tout est à faire : 

l. Vers de Lé Thänh tôn, datés de 1482 BE LE Æ 5 # M Æ, commentés 
par ordre 3% € ÆT ÀE par Dô Nhuân #t 1 et Neuyén-Tryc Ft M. — Vers non 
datés, « critiqués respectueusement n Z$ 57 par VG Läm 4 $ et Nguvën Truc, 
puis par Thän Nhän-Trung 1 {= et Bd Nhuân (Li Po, Tou Fou, Sou Tong-po 
cités en exemples), — Fou des rivières Lam et Luong 5 2K SE 3k Ii, commenté 
par Nguyên Truc et Vü Läm (qui s'attachent suriout à citer les modèles chinois 
avec plusieurs renvois au Lam-son thât-lue (ne 35 in fine). — Vers sans dates, avec 
notes littéraires sur leurs modèles ch.nois (Sou Tong-po sunout}, certaines signées 
Neuyên Trwc, et des appendices, Ê $, de Lé Hoäng-Duc 4 fi Ré. Les sujets sont 
intéressunts : Hi Éa NE de 1 6 6, 8 À EL, Æ À M (note: Æ #6 EP 
He #6 K LE, « Le siège du quên d'An-bang est sur le bord de la mer »), PE il 
2h 38 À M, ete. | 

IL Trinh Ty kl hènh fE 8 $ ÀT (llinéraire de la répression de l'Ouest). 
Vers datés du 16 du 11e mois de la 1e année hông-dire au 15 du 12e mois [8 déc. 
t47o-$ janv. 1471], qui semblent composés aux étapes de la campagne contre Le 
Champa et doivent être étudiés pour les détails de leurs notes, en même temps que 
le Minh Long cdim td (ne Soi et le portulan (cp. ne 22), On peut sans doute en 
rapprocher le mémorial dé 1484. C, là aussi un fil de HE Æ F6 de 1470. 

HE, Textes religieux intitulés Thu van lép ff ZC %Æ. Prières pour la paix, la 
pluie, etc, avec des commentaires de Thin Nhân-Trung, etc, On y relève des dates 
de la sean. quang-thudn à la 8e hông-dire (1464-1477), mais beaucoup de pièces, 
peut-être interpolées où apocryphes, n'en ont pas: CE, indice de l'état des copies. 
Les mêmes sujets reviennent à des années différentes. On v trouve quelques notes, 
des doublets, des prières de la reine, À “k fr, pour la paix, de la 1e la 7° 
année (1470-1476), et même une inscription de Nguyén Nhuw-E6 F£ fn Æ# (9 sur le 
deuxième grand prince: Æ +  Z Gr X Æ M ZX, duc Vü-muc ff F8 74, datée 
de La 4e année quanv-thudn (1463). À La suite, aû moins dans certains mss., sont dix 
prières en chü-nôûm, + ff EN 64 XX. 

IV. Tableau des divisions administratives du rovaume % TK [i #2 6, liste 
par provinces, préfectures principales et secondaires, et sous-préfectures, avec, pour 
chacune, le nombre des villages et hameaux, une douzaine de folios sans aucun com- 
mentaire, à rapprocher de la première partie du Thién-ha ban-do (ne 22), Ce 





(1) C'est ainsi par ex., que le vol. marqué arbitrairement VI du ms, A. 334 à 
l'EFEO., se compose du jou et des prières en double du vol. V suivant la mème 
numérotation, de l'inscription de Nguvên Nhw-Do, de pièces de vers par les grands 
fonctionnaires qui accompagnaient le seigneur Trinh en 1661 en campigac contre les 
NguyËn et des poésies d'un itinéraire à la porte de Chine en 1668, mélées de lettres 
en prose compliquée. Ce ms. est à la base de la description suivante. 

(#) Neuyèn Nhu-Eô, d'après le Déag khon luc, q. 1. fe 4, fut docteur de la qe an. 
dai-bdo À TE (1442), à ig aus, et mourut À 102 ans à la chinoise; ses dates sont 
donc: 1495-1627. Î[l alla trois fois en ambassade aux Ming et suivit le roi dans la cam- 
pagne de 1470. Cp. &i khdo, Soœn-nam, ff HE (auj. Ha-dông). 


HN 


tableau, qui voisine dans les mss. avec celui des règlements, forme avec des modif- 
cations Le 6 g. de la recension du Hodng triéu quan chè (cp. ne 8). 

V. Tableau général des règlements fixant le nombre, la qualité, les postes des 
fonctionnaires civils et militaires de la capitale et des provinces : °  # FH, beau- 
coup plus étendu que le précédent [plus de 60 f»), et comme lui sans explication (*). 
La deuxième section, intitulée: 2 à EE dl, s'ouvre par l'édit # du 26 du 
gs mois de la 2e année héng-dire (9 sept. 1471). CF ne 8. 

VI, Lois par articles f£ f$, de la 1e année quang-thudn à la 28e hdng-dire 
(1460-1497), soit de tout le règne, mais avec de nombreuses années sautées, À Îa 
fin, les rites de mariage : UE ES KE LE m8 Gi lune cinquantaine de fes) (1). Que les 
lois de hông-dure, cf. Deloustal, o c., notamment, BEFEO., X, p. 43, et passim (?). 

VII. Critiques littéraires, F5, SP 2, du roi, avec commentaires de ses lettrés 
courtisans. Elles portent surtout sur les divers genres de vers chinois, Les expressions 
poétiques, etc., avec des morceaux sur des ouvrages en prose comme le Tio lehouan 
etle Lie niu ichougn. 

VIIL. Miscellanées sous le titre de: Ljét truyên tap chi A f& $E SA [Notes 
diverses sur les biographies]. Comme le recueil précédent, elles ne concernent que 
la Chine et touchent à toutes sortes de sujets, des biographies historiques ou lé- 
gendaires au Yi king, à la géomancie, à la démographie des Han, aux transports, 
aux canaux, etc. Farcies de citations et d'anas, leur intérêt est de montrer quels 
ouvrages et sujets chinois étaient connus de Ja cour, Bien que descendant [us- 
qu'aux Song, les exemples sont surtout de l'antiquité légendaire aux Han, et 
utilisés le plus souvent de seconde main: le Tehan Kkouo 1sô d'après le Tai- 
p'ing yu lan, le Louen vu par un autre recueil, ete. 

Tel est le résidu livresque de l'époque qui passe pour le grand règne littéraire 
des Lé (1. 


ui. — Tri-binh bäo pham 4 Æ 4 & [Précieux modèle du bon gou- 
vernement}. Composé par le roi Lé Tuwoag-duc SE TR 5. 


Toën dau, q.15,  9b, 3e mois de la ge an. hông-thuân ÏJE NÉ (mars 1511) : 
“ Le 37° jour, on promulgua #f le Trj-blnh bäo pham dans le rovaume, en tout 50 
articles #€ pour instruire 3 les fonctionnaires civils et militaires et Le peuple... 
Une citation de l'ouvrage est dans le même Todn the, à la lin du q. 14, F 53b. 
Phan Huy-Chü, q. 42, reproduit avec quelques variantes l'édit conservé par lé 
Toën thar et attribue un q. à l'ouvrage, Cp. ne 96 et 30, & [IL 





(1) Le recueil des lois est à comparer avec le ms. À.330 anonÿme et sans préface, de 
l'EFEO, intitulé: Hôag-d'Æce thidn chinh Ut À E, où l'on trouve des dispositions 
datées irréguliérement de guang-fhudn et hông-ditc (ep. Sources, ne 78: NX ou 
2 ÊN À OX FR) et du ms. À. 957. Que trifu hông-dife nièn gian là chi cung thè 
he EH SN AE dE (A 4) st EE 3%. Dans ce dernier est un appendice sur les 
fonctionnaires : Si-hogn trâm-qui LE f£ #8, Cp. les nos suivants. 

(2) Les livres de règlements de hông-dare ont eu une postérité, V, no 14. 

(1) On trouve avant le fou et les prières en aôm, l'indication d'un 16e q- du 
recueil; après l'interpolation récente (v. p. 40, n. 1}, avant les prières en chinors, 
celle de 50e q.; avant le tableau des divisions administratives, celle de 1er tp Æ : 
en l'état des mss., on n'en peut rien conclure actuellement. 
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12. — Mac triêu cô sur À ÉN [Précédents de la dynastie Mac]. 6 q. 


Phan Huy-Chü, q. 42, dit qu'on ne sait son compilateur, et qu'il donnait en - 
grand détail les dispositions relevant des six ministères. 


13, — Quôc triéu thièn chinh làp 5 8 de  Æ [Recueil du Bon gouver- 
nement de la dynastie régnante]. 7 q.-Thièn chinh tuc tap 3% Et Fi # 
[Suite du Bon gouvernement]. 8 q. 


Ces deux recueils sont aussi désignés comme Quôc triéu hôi dién El 5 € M et 
Tue hôi din ff @ M. Le premier rassemblait sous les rubriques des six ministères 
les décrets et ordonnances depuis la Restauration jusqu'à la ge an. long-dire RE 
(1734), où Trinh Giang 86 #L donna l'ordre de le composer (luc bièn, s. a. :; Phan 
Huy-Chô, q. 42; Cwong-muc, q. 37, fe 31h). Cet ouvrage est certainement le 
Quèc tridu hôi dièn ms. du Nôi câc copié pour l'EFEO. (À. 52), qui ne Comprend 
plus que les parties relatives aux ministères des Finances, de la Guerre et des Rites : 
ellés renferment maints rappels des dispositions de hông-dire (cp. Sources, n° 30: 
Aurousseau, BEFEO., XX, 4, p. 10). Il était la reprise d'un Thièn chinh tp Æ 
# inachevé qu'il est peut-être permis de retrouver dans une autre copie, faite à Hanoi 
sur un original inconnu (A. 257), portant le titre de: Quôc tridu chiéu Eênh thin 
chinh E ON 4 4 3 Ef et divisé en 7 Q. pour les six ministères : 1, Intérieur, 2. 
Finances, 3-4, Rites, 5. Guerre, 6. Justice, +. Travaux publies, Les règlements sont 
datés de vinh-ho 5k & à chinh-hoû IE # (1619-1705). Le recueil de 1734 resta 
aussi inachevé, La Suile fut ordonnée par Trinh Säm ff # la 37e an. canh-hwng 
(1776). Elle allait de vinh-hiru %k fi à la 20e canh-hurag (1735-1759) et suivait 
l'ordre chronologique (Tue bién, s. a, 1e mois; Phan Huy-Chu, q. 42; Cuwong- 
mue, q. 44, os 32 b-33). Une troisième copie pour l'EFEO., d'original incertain, 
contient, sous le titre fictif de: Chinh-hoû chièu thur jE À 4 #F, des ordonnances : 
datées de chinh-hoû à La 40" an. canh-hwng (c. 1680-1779): elle est malheureusement 
complétée par une composition d'examen, dite vän-sdch Æ %, mélée de nôm, qui 
sent le remplissage et le faux. En dehors de la lacune des Mac, cette série de recueils 
administratifs couvre à peu près et tant bien que mal, l'époque des Lé, Cp. ce que dit 
Lé Qui-Bôn dansle Kién vän tidu lue, #4 fil, et le petit résumé de Hoëng Cao-Khai 
NN 6 Æ (0 dans son Viét si yéu 4 dt (ae éd, 1gu4), g. 2,8. 25, et q. 3, 8. 7. 


14: — Quôc trilu chinh d'ièn luc Bi 83 & 8 [Réslements d'Etat de la 
dynastie régnante]. 7 q. Recusillis par Büi Bich # &. 

Ce nouveau recueil, divisé d'aprés les six ministères, est une reprise des trois pré- 
cédents {no 13), Phan Huy-Chi, q. 42. Sur l’auteur, v. P. 4, 1. 6. 

15. — Bdch tu chic trurdrng 6 5  & [Charges des dignitaires]. 1 q. 


Ce livre est un recueil d'instructions sur les chärges et devoirs incombant aux 
fonctionnaires, La 12e an. canh-hwng (1751), ton revit et fixa les devoirs des 





(1) 1850-1933. Dernier kink-lirorc 8 Æ du Tonkin. 
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fonctionnaires, Depuis les guerres, les lois s'étaient relâchées, les fonctionnaires 
de la capitale et des provinces, devenus oisifs, les négligeaient. Le prince Minh 
[Trinh Dinh 6 M], jugeant que, le pays pacifié, ces inconvénients devaient dis- 
paraître, chargea Nh& Binh-Toën jf Æ #f de comparer les règlements des règnes 
précédents pour exposer en 9 articles les charges des [fonctionnaires] de la capitale 
et des provinces », HERBE ES I M. FE #0 F5 À. MP rl 
M 22 RS où, 01 Æ LI 6 © fo F8 Pi €, à 2 8 #8 Fi 2 9 M A. 
EL fu # 6 61 A ARR (Tuc bièn, s. a.: cp. Cworng-mue, q. 41, 1; 
Phan Huy-Chù, q, 42, dit que l'ordre du roi est en tête), Get ouvrage est connu 
aussi sous le titre synonyme de Tän thân sur luc % A 6 &% (Cuwong-muc, Le. ; 
Sources, n° 120). L'EFEO. possède un Béch tr thi vu À à] JE #f anonyme en 
[a., imprimé par Nguyën Si-Tin Bt #: fÆ % 3 KR, avec indication des cachets 
royaux de l'original, et portant in fine la date: 26 du 6" mois de La 12" an. cärh-hirng 
{4 juil. 1751). Il se compose d'un ordre royal sans date, d'un discours en 9 articles 
correspondant à la description du luc bièn, et d'une liste des différents services 
du pays avec des notices rappelant leurs charges (A. 828, 33 (es), Il est d'autant plus 
permis d'y voir un tirage du Bdch fw th vu que Phän Huy-Chü, q. 42, n'en nomme 
pas l'auteur, mais signale l'ordre en tête et la date de l'édition (les copies portent 
par erreur: 4e an.), sur laquelle il se base visiblement, — Nhü Binh-Toën, qui 
s'appelait d’abord : Nhi Công-Toën %8s ff, était de Hosgch-trach  Æ, h. de 
Etrèng-an Hé SE (Hii-duwong). Docteur à 34 ans, la 2e an. vinh-huwu k ft (1736), 
il fut d'abord assistant #8 $£ du ministre de la Guerre, exerça ensuite des fonctions 
militaires, devint marquis Trung-phäi 8 JÉ, ancien du Pays FN €, et mourut à 72 ans 
à la chinoise. Cf. Bäng khon lue, q. 3, fo 556: Bi khäo, Häi-duong, Hf Se. 


16. — Hinh thu A & [Livre des châtiments]. 3 q. Li Théi tôn # K 
au début de minh-dao BA 3, chargea le trung-thur [tinh] és + # (Grand 
secrétariat) de l'élaguer et fixer pour l'adapter aux convenances du temps. Il 
fut composé par sections et articles et promulgué. Il n'existe plus, 


Su ki, q. 2, fo 37 b: «La te année minh-dao (1os mois, nov.-déc. 1042), on 
promulgua le Code pénal. Auparavant, la procédure était compliquée et tracassière. 
Les magistrats, attachés au texte des lois, s'appliquaient à être très durs, Cé qui 
faisait beaucoup de victimes. Le roi en eut pitié. I'ordonna au trung-thu d'élaguer 
et de fixer les lois et règlements, appréciant ce qui convenait à l'époque. On les 
classa par catégories et par articles pour qu'ils fussent le code particulier de cette 
dynastie et que ceux qui auraient à les consulter en fussent aisément instruits. Le livre 
achevé, l'empereur ordonna de le promulguer. Le peuple le trouva com mode. Alors les 
lois pénales devinrent évidentes et claires. C'est pourquoi il fut ordonné de changer la 
période en [celle de] minh-das, et l'on fondit des monnaies minh-daor, BE JC #F, 
mi HU 25,4 KT MEME HE EMEXHSAN EEE # 


M >. SE MER 6.8 86 0 tt Pr 6 À & EF, K & # 
HILHE—-RME EMEA SAEHR M2 KES TE, Æ 
FR 4 fi 2 0, HA 28 LE M, 66 4 OISE de 7 2 ou, Ke 56 M SE, Des dé- 


tails de ce code perdu se voient dans le même Su El, L €. les 36b-45b (passim). Cp. 
R_ Deloustal, Justice dans l'anc. Annam, BEFEO., VIT, p. 185 (d'aprés Phan Huy 
Chü). 
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17. — Hinh luût thu JA FE & [Livre des lois pénales]. 1 q. Träa Du 1ôa 
Bi #5 ©, au début de thigu-phong #3 #4 (1341), chargea Trroag Hän-Xièu 
LE ZE 48 et Neuyêèn Trung-Nean He  Æ de l'établir et composer. Il n'existe 
plus. 


Ton thur, q. 7, oiob; Si ki, q. 7, fotrb: «Le 8° mois, en automne (de la 
te an, thiéu-phong, sept. 1441), Le roi charges Truong Hän-Xiéu et Nguvën Trung- 
Ngan d'établir et composer le Hoäng triéu dai d'ièn (ef, no 5) et d'étudier et fixer le 
code pénal afin de les promulguer », + EE ENS ÉMELTVXAME 
HU SE GK fr. Le l'oan thur, q. 5, fe 14, au début de la 13e an. thièn-wng-chinh- 
bink K 6 6 Æ (r244), avait rapporté qu'on avait établi les régles des châtiments : 
Œ AN fe SE Mi: le Si ki, au même lieu, fo 216, cité en note un témoignage 
chinois sur la cruauté des peines. Cp. R. Deloustal, 0. c., p. 102. Sur Nguyén Trung- 
Ngan, v. no 55. Sur Trucong Hän-Xiêu, Si ki, q. 6, fo 40, Q. 7, fos 1a s., surtout fo 21 
b (note b'ographique à propos de sa mort) : Kiën van tidu luc, À ei: Thi luc, q. 3, 
début; Thi tuyvên, q. 2, fe 1; Vän tuvên, q. 2, fes 1-4, Il servit d'abord Trân Quûc- 
Tuën PK F8 Æ (no 147), puis les rois Trân de Anh tôn à Du tôn; il mourut la 14° 
an. (hiu-phone (1354), en rentrant du Hoë chu {6 M (région de Huë). 


18. — Luût thur ff Æ [Livre des lois]. 6 q. Etabli par Neuyéa Träi Fc 
pendant les années d'ai-bao Æ $ (1440-1442). 


Une note de la notice de Lé Qui-Bôn sur Nguyén Träi, dans le Thi lue (mais la 
copie ms. de l'EFEO,, À. 1262, qui a lu notite en tête de son q. 7, n'a pas la note), 
reproduite à la fin de l'édition de 1868 de l'Uc-träi tdp. confirme le fait d'après un 
Nshé-vän chi: & À EE À, K M, À KE ES À Æ : c'est la seule 
mention de ce recueil dans l'édition de 186$, qui ignore aussi le Gia hudn ca M 
4, Phan Huy-Chü, q. 42, précise: « Sous Thai tân K &s. Cependant, Le loûn 
lu, g. 11, règne de L8 Thäi tôn, n’en dit rien, On attribue aussi un recueil de lois 
à Phan Phu-Tiën (no 291, Sur les lois du début des Lé, v. Deloustal, 0. €, BEFEO., 
VIII, p. 1975. Sur Neuyên Trâi, cf. no 65. 


19. — Quûc triêu diéu luët Æ& dj HE $# [Lois par article de la dynastie 
royale! 6 q. 


Ce code a été publié la 28% an. cânh-huwng (1367), ainsi qu'en témoignent la 
feuille de titre de l'édition en 23-131 f98, de 20 lignes de 17 caractères (A. g4r, A. 
1995, À, 2754) etle Tuc bièn, s. a.: à Le 7e mois, on publia les articles des loi: et 
on les envova à la Cour dés censeurs et aux ya-men des provinces pour être appli- 
qués», LA vit 06 88 PU 4 ff, LE Bi db HZ LE 5 PE #5 (0. Phan 


Huy-Ché, q, 42, écrit par erreur: la 38° an., 1777 (ep. Deloustal, BEFEO., IX, ot, 


(1) Ce passage important manque dans Phan Huy-Chü, q. 33 sud fine, et partant 
dans la traduction de ce Chap. par Deloustal, La juslicé dans l'ancien Annam, BEFEO,., 
VIII, p.219: Il y a eu confusion entre la promulgation du code général de à 707 et celle 
du nouveau code de procédure en 1777 tof. le ne suivant. | | 
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n. 1); il dit aussi qu'il était basé sur les lois de hôüng-die (1470-1497. Deloustal, |. 
c., n. 2, dit qu'il eut pour prototype le lang liu chou vi RE FF EE FA). Il a été 
traduit par R. Deloustal (*), sur une copie d’une copie du Ni cae, qui semble bonne, 
dans le BEFEO., IX-XUI (1900-1913). J'en ai une édition suivie d'un formulaire de 
procédure intitulé: Bdch gia công an lp Hi & ss Æ 4, cregravés A] en 
24 fos à Lidu-trang #99 &E (2) « la 26€ an. cénh-hurng u (1765) et qui s'ouvre par une 
« ordonnance. du 14 du 10° mois de la 4° an. hông-dire » (6 nov. 147%): k M 


Ge es SE PB 0 M où, DE 66 19 EF A TU A RE 6. 


20.— Khäm tung dièu 1 Eh sk 6 fa [Règles par articles de la procé- 
dure. 


Ce code de procédure # été établi la 38° an. canh-hwng (1777): T E À Æ 
(éd. de 1778, fe +: Phan Huy-chô, g. 42). Le Tuc bin, s. a,, en indique l'occasion : 
sécheresse et famine: « Le 2° mois, au printemps, le ciel depuis longtemps n'ayant 
pas plu, on ordonna aux bureaux des tribunaux de suspendre le jugement des procès : 
Seuls les meurtriers, les brigands, les spoliateurs devaient être jugés. Les petits 
litiges seraient tranchés sur l'heure et les [plaideurs] renvoyés. Les envois d'agents 
chargés des rachats de peine, des mandats d'arrêt, et les poursuites pour dettes de 
particuliers seraient tous suspendus », # = H LRAF HE, RE ME 
M &k BREL Ge 24 in MA, 25 48 AÙ 45. de hf. BITES GE. À Æ UC IR 
1 À JE HE ER 36 t A6 #2. Il a été regravé le secoud mois d'automne de l'année 
suivante: EM =+AELRMRE A F7] (Az755 et A.a755 bis). 
Cette édition a 50 fes de 20 lignes de 20 caractères et n'est pas divisée en 2 q., Comme 
l'écrit Phan Huy-Ch, L e. Elle reproduit en tête l'ordre correspondant, que Phan 
Huy-Chô donne sans indiquer sa source à la fin du q. 33 de son encyclopédie. De- 
loustal l'a traduit de là dans sa Justice dans l'ancien Annam, BÉFEO,, NT, p, 2319-20, 
tandis qu'il l'ignoré dans sa traduction du Code de procédure, BEFEO., XIX ; ce qui 
montre que cette traduction, par ailleurs complète, dont il n'indique pas le texte (L. €. 
p.435), a été faite sur un ms., probablement le À. 257 (où manque le même F), en 
tout cas nullement original (ep. la note de Deloustal, 0, 515). 


21. —Nam bäc phièn-déri dia dô F4 3 & À M M [Atlas des frontières 
du sud et du nord]. 1 q. Li Anh tôn #e % +, la 10e année [de son règne]. 
inspectant les ports de la mer if M4, fit dessiner et noter la situation des monts 
et des fleuves et leur aspect. Il n'existe plus. 


Le Si kl, q. 4, los 18b-19, et le Todn thur, q. 4, (9 15, au 2° mois de la 9° année 
chinh-long-bäo-irng EE FE TE M (mars 1171), 9° de Li Anhtôn, etau 2° de l'année 
suivante (fév. 1172), ont le même texte: à Le roi alla inspecter les Îles de la mer 


(1) C'est le corps principal de sa Justice dans l'ancien Annam- La traduction du q- 
33 de Phan Huy-Chü lui sert d'introduction historique et la traduction du Khdm lung 
diéu lé (no 20), de complément. Travailleur consciencieux, Deloustal n'a eu à sa dis 
position que des copies récentes, qui semblent bonnes, mais une collation s'impose 
naturellement avec les deux anciennes éditions retrouvées. 

(2) Sur ce village, v. fntrod., p. 5: 
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et voir partout la situation des monts et des fleuves pour connaître les misères de la 
condition du peuple et la distance des itinéraires », % 9 Æ #4 & 18 1 M 
OR RE à HE AC. Et, la ro° année: « Le roi alla de nouveau 
inspecter les Îles de la mer et les frontières du sud et du nord, en fit dresser la carte et 
noter l'aspect, puis revint », 9 LS % de £5 M AE 0 HE EM àc 6 9h 1 XE. 
Par frontières du sud et du nord, peut-être faut-il entendre les territoires considérés 
comm: vassaux des populations thai et autres. 


22.— Thièn-ha ban-dô KR F Hk IN [Carte géographique du royaume]. 
1 q. Etablie en détail (!) sur l'ordre de Lé Thäah tôn 3 © parles fonction- 
naires du ministère des Finances. 


Phan Huy-Chü, g. 42, même texte, Deux rélormes administratives du territoire 
eurent lieu sous Lé Thanh tôn, l'une Le 4® mois de la 10° année guang-thuñn, mai- 
juin 1469 (cf. Toën thwr, q. 12, fo 51), l'autre le 4° mois de la 21" hông-dire, avril- 
mai 1490 (0. c., q. 13, fe 63b). [1 semble sûr de retrouver cet atlas dans l'ouvrage 
conservé à l'EFEO, sous les titres: Hông-d'ie ban-dô BE € At DM (cote A. 2499) et 
Nam-viét ban-dé 1h 8 M M (A. 1603). Ces deux exemplaires sont des mis, du 
XIXses, La table porte La date du Ge jour du 4° mois de la 21e année hông-dire 
(a5 avril 1490). Le contenu est aussi en faveur de la dernière date: une carte géné- 
rale de l'Annam depuis la Chine jusqu au Champs (cf, H. Maspero, Etudes d'hast. 
d'Annum, Îl, BEFEQ., XVI, 1,p. 42), treize cartes dés treize provinces créées à 
cette époque, et le plan sommaire de la capitale centrale: #4 #f (Hanoi). Les treize 
Cartes des provinces ont chacune un tableau annexe de leurs divisions admin'stra- 
lives. À La suite le recueil À. 2499 comprend, avec quelques opuscules (?}, le Toan 
Jp thièn-nam tr tri à dé the Æ 46 K ni DA € tt fi 56, sur lequel H. Mas- 
pero, BEFEO., X, 541, ce qui peut étre un indice de retouches au Bän-dû. Des 
éléments de celui-ci ont passé dans les itinéraires signalés par M. Maspero, L. 1,, n. 
4. et Aurousseau, BEFEQ., XX, 4, p. 8-0, note. Dans le ms, À. 3499, qui est un bon 
ms, les divisions du Toën tép théén-nam ti tri 6 d'à hu sont les suivantes : 1) Iti- 
aéraires terrestre, fluvial et côtier de Hanoï à la capitale du Champa, au Binh-dinh ; 
2) de Hanoi à la frontière du Kouang-tong : 3) de Hanoï au Kouang-si et au Yun- 
nan ; 4) de Hanoï à La porte de Chine, 74 [M ou 4 M. Suit une Carte de La pacifi- 
cation du sud, l'année giap-ngo F <F SE Æ Ki M, présentée par le général duc 
de Boan À Æ 4 AE ZX, itinéraires allant de Bông-hôi 4 # au Cambodge {là est 
le détail des lortifications séparant les territoires Trinh et Neuvên, relevé par le P, 
Cadière, +. la n. de Maspero), en 15 fes, et trois cartes: pays des grands Man X & 
8. phi de Cao-bäng À Æ et camp du trân de Muc-ma # 5 & & (Cao-bhng). 
La carte des pays man, offerte par le gouverneur de Hwrng-hôa M 4E HE “, est datée 

-de l'an. méu-ngo LE ÆF de la période canh-think Æ 6 (1799), avee une notice de 
l'an, canh-thân HÆ F1 (1800). Cette année d'une période tâv-sœn semble bien dater 
la copie entière de ce ms. Mais toutes ces suites des treize cartes qui composent Le 
Thiëna-hg bän-dô propre ne s'y rattachent point naturellement: les suites, et 





(1) FE: Var: : 5h €. 
(#) Dont le Kiao-téheou tche € M EE, sur lequel v. Le Ngan-nan tche yuan el ton 
“auteur, pra 6123 s., ap. Call. de féxfes et doc. sur l'Indoch., 1., Hanoï, 1932), 


NT 


la carte générale, dite de yong-lo, forment seules le ms. À. 414, intitulé Kién-khôn 
nhât-läm € Hifi — %Æ, signé Bông-gia-tiéu M BF KE (4) et portant les dates qui- 
mäo % SI de canh-huwng (1783), dinh-vi T À de chiéu-thông A $% (1787) et 
de la 5ge an. K'ien-long (1794) (*), 


23.— Tän dinh ban-dô 4 Æ Mt . [Carie du rovaume nouvellement 
établie], 1. g. 


L'ordre de ce remaniement fut donné au début de la 4e an. béo-thai {R & (1723). 
On fit le cens, et les châu et huyên furent délimites en tenant compte des montagnes 
et des eaux ; ils dépendirent en principe du chef-lieu le plus proche, Les provinces 
furent divisées en 13 fhira-luyên 3 suivant Les règles de hông-dire modifiées. V. 
Tuc bièn, s. a., rer mois; Cwong-muc, q. 36, le 76. Le tableau des nouvelles divi- 
sions territoriales ouvre la section Ki du Hôi dièn des Lé (ne 13): cp. Aurousseau, 
BEFEO., XX, 4, p. 10, #5 et tableaux 11 et HI. 


24. — Quün trung fr minh tûp SE ch 59 ê Æ [Lettres et ordres aux 
armées], 1 q. Préparés À par Neuvên Träi. Correspondance avec les 
officiers chinois et ordres aux officiers et soldats annamites. Recueilli et mis 
en ordre en hông-dire par Trân Khâc-Kièm & & (&. 


Certains auteurs a‘tribuent à Nguyën Trâi (no 65) la totalité des lettres et manifestes 
de Lé Loi dans ss lutte contre les Ming: certains autres lui adjoignent un second 
Plessis-Marnay dans Nguyên Tir-Tân (ne 24). Le recueil présent, tel que l'édition 
de 1868 l'a fixé, comprend 42 pièces importantes pour la connaissance de l'histoire 
militaire et diplomatique des années 1423-1427, de la demande de soumission envoyée 
du mont Chi-linh Æ @ ll} à la fausse demande d'investiture pour Trin Cao Ah À. 
Le plus grand nombre sont des lettres de prière où de sommation adressées aux 
généraux chinois (5 à Fang Tcheng 75 M, 17 à Wang T'ong Æ À, etc.) : deux 
invitent des Annamites au service de la Chine à rendre leur citadelle : il n'y a 
qu'une proclamation aux troupes annamites et une prière aux mânes des rois Trän. 
La fameuse Proclamation de la pacification des Neô (Wou), Æ #4 X $, ne s'y 
trouve pas : elle appartient, au moins aujourd'hui, au Vän tp (cp. no 65), qui en 
est la suite logique. Cp. Phan Huy-Chi, q. 43: Sources, no 75. 


25, — Quôc triéu chuong bièu Fi 4 & & [Lettres officielles de la 
dynastie royale]. 5 q. Recueilli et mis en ordre par Trân Vän-Mô Bh AC SE. 


Je ne connais pas de Trän Vän-Mô, Un Trân Mô Bi £&, de Di-ai ft æ, 4. de Ban- 
phegng 7} 6 (Hè-dông), fut docteur de la €e an hdng-dire, 1475, à 436 ans, et juge 

 & : s'ilest le même que Trân Vän-Mb, le recueil était donc des pièces officielles 
de la dynastie des Lé avant l'usurpation des Mac. Cp. Phan Huy-Chü, q. 43. 


(1) Higu de Phgm Binh-Hô 36 # 3, co-auteur du Tang-thwœng nydu-luc 
(n° 140). 

(2) Ce Kién-khôn nhdf-läm a comme préliminaires des extraits de géographies 
chinoises ts'iug et Contient en cinq grands fes (67-71) une version du Minh lire 
cdm {il sur les ports (cp. ne Bol, 


26. — Ung-däp bang giao ME # 5 Æ [Relations étrangères en répon- 
ses], 10 q. Par Giäp Trung Hi SE (!), président de ministère des Mac. 


Giäp était de Bât-trang $K #6, h. de Gia-läm $ 6k (Bâc-ninh) : mais on lui attri- 
bue parfois le village de son pére adoptif, Dinh-kè Æ]j #f ou #5 Si, 4. de Phuong- 
nhn JE (E (Bäc-giang). Son nom personnel était d'abord Héi ff : il avait hiêu: 
Tièt-trai 65 2, et les Chinois, avec lesquels il négocia habilement pour les Mac à 
plusieurs reprises l'appelaient le premier docteur Giäp 1 A$ (Bi-Khdo, Kinh-bâe, JE 
I ; cp. Büng Khoa luc rwu-gidng, notice sur Giäp Häi). Les mêmes ouvrages et le 
Büäng Khoa lue, q. 3, fe 38, le font docteur de la ce an. dai-chinh IE des 
Mac (1538), 4 32 ans ; il aurait servi jusqu'à 71 ans et serait mort à 75; maisil Y a des 
difficultés pour les dates et des désaccords sur ses fonctions successives. D'après le 
Toûn thur, q. 16, 18 26, qui confirme la date du doctorat, il fut envoyé à Lang-son, 
avec d'autres fonctionnaires des Mac, accueillir l'ambassadeur annamite Lé Quang-Bi 
Æ 26 À retenu 18 ans en Chine, le 1er mois de la 1° an. sûng-Khanzs & He 
(janv.-fév, 1566) ; il fut du ministre de l'Intérieur, grand lettré du Cabinet oriental 
etc., comte de Kè-khé if 8, duc Säch-quôc %Æ I (id, q. 17, fe 14): il se retira 
lé 10e mois de la Fe an. duyén-thänh ME Hk, nov.-déc. 1585 (ibid, le 14b) et 
mourut le 12° mois fjanv.-fév. 1586). Son recueil est aussi connu sous le titre de 
Bang giao bi läm #5 € ff VE (Sources, ns 154); il contenait la correspondance 
diplomatique et les requétes à la Chine des différentes dynasties (Phan Huy-Cht, 
q. 42; une copie de cet ouvrage dit qu'il en reste 3q.: + = &). Le Bi kEhdo 
cite un Tuy bang ldp #2 #5 # de Giäp Trurng, 





(TE À ff Æ (A. 2759). Cértäines copies du Lich triéu hièn-chirong loai chi 
appellent l'auteur Gisp 3, ou Nguyèn BE Trwag. 


11, HISTOIRE. 


27. — Dai Viét sit Ki KA SE 6 [Mémoires historiques du Grand Viët]. 
30 q. Par Lé Vän-Huu #3 fK, des Trän. Ils vont de Tchao Wou 1 Et 
(Tchao T'o # PE) à Li Chièu hoëng # M £ (6. 207 a. C, — €. 1230). La 
15e année thièu-long #3 Æ (1272), 1l fut présenté au roi Trân Thânh tôn 
Fi Æ +, qui en félicita l'auteur publiquement. 


Lé Vän-Huu, ou Lé Hwu $ {k, était de Phü-li Ti Æ, hk. de Boông-son À (ll 
(Thanh-ho4). Docteur de la 16e an. fhién-tag-chinh-binh 7% RE Ef ER, 1247 
(Todn dur, q. 5, 15: Si KE q. 5, fe 22b), à 16 ans suivantle Bi khdo, Thanh-hoa, 
K U}, à 18 suivant le Bäng khoa lue, À, le 3 D). 1 fut précepteur de Trân Quang- 
Khaï (ne 46) et promu à un office de justice À "A (An-nam chlluwçre, q. 15, fo 6b 
de l'édit. jap. de 1884; Vue kiao chou, k, 5, vers Le début ;: Sources, p. 623), [l par- 
vint jusqu'au grade de président du ministère de ia Guerre, marquis Nhän-uyén € 
(Eäng khaa luc et Bi khao, L. e.\, Le Bj khäo ajoute qu'il était profond en géomantie 
et que vers la fin de sa vie, retiré de ses charges, il parcourut le pays pour en étudier 
les aspects : La plupart des sivnalements attribués à Kao P'ien et à Houang Fou (ne 
150, 151)seraient de sa main : 2 HE He 88, DS SE A fe, EE 10 5 ie À, JL 
EN EREHES & HS RÉ FX La présentation de son œuvre est 
mentionnée ainsi dans le Toan dur, q. 6, (6 83, et le Si Kb q. 5, PF 468: « Le 1er 
mois, au printemps [de la 15e an. thtéu-long} (fév. 1272), Lé Vän-Hiru, académicien, 
premier rédacteur au Bureau d'histoire, présenta au roi le tal Viét s& ÆH, de Tchao 
Wou ti à Li Chiéu hoang, en tout 30 livres, qu'il avait reçu l'ordre de composer. 
Le roi l'en félicita publiquement, $ EE A, RESTE BREÉ 
HR AU, NE R KENHEUHARREÆLMEL=TE LI 
JE, où Du DE 6. Ne Si-Liên (ne 30), dans sa préface, conservée dans les prélimi- 
naires de l'actuel Todn thæ, dit que le travail dont Trân Thai tôn avait chargé Lé 
Huru était une « refonte » ft (ff. Il s'agissait d'écrire une histoire qui corrigeät et 
remplaçät la tradition et les documents existants, but poursuivi depuis par tous les 
historiens annamites, L'œuvre de L4 Huwu sans doute aidé par le Bureau d'his- 
toire, resta manuscrite et se perdit à la longué par les guerres, les insectes et 
l'humidité (ef. la prél. de l'actuel Si ki. Elle passa avec celle de Phan Phu-Tièn 
(no 29) dans l'histoire de Ngô S1-Liën (n° 30), qui la conserva en l'altérant et contribua 
ainsi à en faire oublier l'original. On en trouve quelques citations dans l'actuel Todr 
thur, Ngoai-ki, q. à, fe 8, 17 b; q. 3, le 11b;q.4,{010b; Qq.5, fai; Bän ki, du 
q.1, fes 26, 34 : au q. 4, es 86,11. M. H, Maspero l'a rapprochée du Viêt si large pour 
le VI® s. (Etudes d'histoire d'Annam, BEFEO., XVI, 1, p. 12). Ngô Si-Liën repro- 
che à ses deux davanciers d'être «incomplets dans leur récit, imparfaits dans leur 
composition, et impropres dans leur langue v (cf. no 30, p. 523. L'An-nam ch lwgre, |. 
c., reproduit sans Changement par le Yue Kio chou, 1. ©, désigne le livre de Lé Huwu 
comme un Viét chi Ë5 7 et en attribue aussi un à Trän Tün  #, trésorier de Trän 
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Thai tôn (!) (Sources, p. 623-624), mais il semble que cette désignation soit une 
appellation générique plutôt que le titre. Cp. Phan Huy-Chi, q. 42 ; Sources, |. c., 
et no 36, CE. Les 110 29-30, 


28, — Viêt sb cwone-muc #8 & #4 E [Texte et commentaires de l'his- 
toire du Viét]. Par Hô Tông-Thdce 4 &: #8. Ngô Thi-Si 5 fé #E dit qu'il 
traite les faits avec attention et méthode, et les critique avec justice et sans 
outrance. Malheureusement à la suite des guerres il n'a pas êté transmis. 


Ce jugement n'est pas de Ngô Thi-Si, comme le répète Phan Huy-Chü, q. 42, 
mais de Ngô Si-Lién (ns 30) dans sa préface: #2 (6 Œ in À é, 7 EU) à 
Mi À 7... À 10 & K 2 6, LE 7 (M (Cp. Sources, p. 629), Celui-ci en 
parle donc d'abord comme s'il le connaissait, ainsi que du Si ki (ns 27) et du Sir kl 
tue bièn (ne 2091, mais il termine én disant le contraire: endosse-t-1l üné opinion 
toute faite comme Lé Qui-Eôn et Phan Huy-Chü, ou connut-il quelque morceau du 
Vigt sit eong-muc ? La question se pose aussi pour une autre œuvre de Hô Tün- 
Thôc, le Viél-nam thè chi FH EE SE, compris avec la première et l'œuvre de Lé 
Hiru dans la liste des livres annamites emportés en Chine la 16° ou 17+ année yong- 
Lo À SE, 1418-1410 (Sources, p. 620, ne 28 de la note). De ce Thé chi pourtant 
Phan Huv-Ché, q. 45, donne une préface sans date et une analyse : il était en a q., 
le premier avec la généalogie détaillée des 18 Héông-bang HS ME, le deuxième, celle 
des Tehao Æ, l'une et l'autre pleines de merveilles, Ngô Si-Lièën à pu s'en inspirer 
au moins autant que de Sseu-ma Tcheng fi] K À en ajoutant Le Nyoui KI 4h #1 à 
son histoire, V. la vie de H6 Tôn-Thôc, ne 62. Cp. encore Suwrées, ne 142. 


29. — Si ki Tuc bièn de 5 $ KG [Suite des Mémoires historiques]. 10 
q. Par Phan Phu-Tièn #$  %. De Trân Thäi tôn à la retraite des Ming. 


Phan Phu-Tiôn, de Tin-thän {8 EE, hidu Mac-hièn EX ŸF, était de Bông-ngac 
M 2 hi. de Tü-lièm À  (Son-tày). l'hai-hoc-sinh K 5 Æ la 3e an. quang-thdi 
Æ Æ 130%), reçu à l'examen des Classiques AH #5 Æf la 2e an. thudn-thién M K 
(1429), il fut gouverneur en second Æ 6 Ai ff de Thièntrudng K Æ (aui. Xuän- 
torag # +, Nam-dinh) la 6e an. thai-hoa À fi (1448), docteur du Collège roval 
F- Hf +. directeur du Bureau d'histoire #n FA dt BE (Bang khoa luc, Ÿf, 
fo ve, fi  : q. 1, 2; Bi Khao, Sorn=-tày, fe a (1); Thé luc, q, 10, début}, « La 
2e an, duvén-ninh RE € (1455), dit le Toër ru, q. 11, fe 90, le roi [Lé Nhän tôn 
& © | donna l'ordre à Phan Phü-Tièn de composer le Bai Vidt st ki depuis 
Tin Thâi tôn jusqu'a la retraite des Mingo, & 2 RTE XKHEÉE 
LÈRKSE € 0 À SE M. Ngô Si-Lién dit dans sa préface que la refonte 
ff de Le Hiru et le supplément $% #6 de Phan Phu-Tién portaient tous deux le 
titre de Bai Viét si Ki: À LI ZX A ME SE #4 : mais le supplément a fort bien pu 
être distingué par le mot Suite; le Bang Khoa lue est le seul que je sache à l'appe- 
ler Qube si bièn Luc EM dt #S S. L'histoire de Phan Phu-Tiôn, comme celle de 


_(tiLe 8é kkdo attribue à Phan Phu-Tiën l'établissement du code de Ia dynastie 
E BIS ÉE © (cp. ne 181. Cp. l'art. sur son Viél dm thi tàp (ne 69). | 


PERE Pre 


Lé-Huu, a connu le sort des ouvrages manuscrits (ep. Toûnr thur, Préf. de Lé Hi 
[ne ao, fe 1 ; Sd Ki, Notice du contenu M &E, lo 1 ;: cp. supra, {ntrod., p.25.) et a êté 
fondue dans celle de Ngô Si-Lièn, Mais même dans ce remaniement de Ngù Si-Lién, 
on a continué à distinguer les deux œuvres de ses prédécesseurs d'après les périodes 
qu'ils avaient décrites (v. p.ex. la nate (1), sans doute de Lé Hi, au q. 5, fs 19 de 
l'actuel Todn thur: 12e mois de la 2e an. nzuyén-phong JC &, janv. 1252), Pham 
Công-Trur, en 1665, vante le sens civique de la louange et du blâme qui éclaire celle 
du dernier : 3€ #9 18 À 3%, © 43 M M 2 À  Æ (Todn th, Prélimi- 
naires, 2, 1 bi, Phan Phu-Tiôn est cité de loin en loin dans l'actuel Toën tlur, du q. 
5, 10 b, aug. 10, fe 53 (id. in Sir ki actuel), et, bien que son histoire finit, d'aprés 
tous les textes, en 1428, on trouve de lui dans le Toën hu, q. 11, fo 70, (Ge an. 
duyén-ninh, 1459: id. in Sd ki) une dernière citation sur les 17 années du régne de 
Lé Nhän tôn, ce qui suppose l'année 1460, comme lérminus a qua pour la rédaction 
de ce morceau. Cette citation du Toan lhw diffère des précédentes en ce qu'au lieu 
d'être introduite par l'expression ordinaire : ét À 2 El, clle l'est par celle-ci: F# 
2 dE Sù Fi. On peut donc supposer un discours, ou des jugements, sm, écrits par 
Phan Phu-Tièn vers la fin de sa vie, en dehors de son histoire. Cp. Phan Huy-Chü, 
q. 42: Sources, p. 6230-27 et ne 36. Ci-dessus, n° 27, ét ci-après, ne 30. 


30. — Sir Ki loûn ur ge 52 & # [Les Mémoires historiques au cam- 
plet]. 15 q. Par Ngë Si-Lièn 1 ft 3%. Il composa ce livre des deux livres 
de Lé Vän-Huu et de Phan Phu-Tièn, comparés avec les histoires non offi- 
cielles (*). Il l'augmenta d'un livre d'Annales extérieures, qu'il plaça avant 
les Annales de Tchao Wou tu ER #0. Son Iatroduction A fil a 24 
articles, ajoutés én tête. 


1 — Neô Si-Lièn était de ChücAl M M, 4. de Chirong-dire Ft {£ (auj. de 
Cheong-mÿ $ #, Hà-dông). La 3e an. d'ai-bûn K ŸE (raan), il fut reçu docteur 
de ge classe FE] #£ —. Président des censeurs #fi #9 hi à la fin des années duyén- 
ninh E %. lors de l'usurpation de Lé Nuhi-Dän %$  Æ (1450), Lé Thänh tôn 
fe I à son avénement l'accusa d'avoir trahi en ne démissionnant pas. Îl parvint 
pourtant jusqu'au grade de vice-président du ministère des Rites, Il fut même poëte off 
ciel (cf. ne ro, p.39, 0 11. Il mourut à 98 ans (Bang khoa lue, q.1, 64h; Bi khdo, 
Son-nam, #6 (6 : Sources, p 627). La 4e an. hông-diré (14731, il était nommé rédac- 
teur au Bureau d'histoire. Le ter mois de la 10e an, (29 janv.-21 fév. 1 470), « le roi, dit 
le Todn Char, q, 13, 6 17, charges Ngd Si-Lién, rédacteur au Si quan, de composer 


le Bai viêt si Ki lodn thir, en 15 livres «, 7 dt (FR JE 1 X à 


(1) Le St ki actuel, q. 5, fe 27, n'a pas cette nnte. 

(2) Bibliographie du Ton thu et du Si ki: Phan Huy-Chü, q. 42; Sources, p. 
623-344 646-47: 663; Aurousseau, BEFEO., XX, 4, p. 175 (V. ci-après, $ VIT, p. 63, 
n.1), etc. Les annales impériales de l'Annam, d'A. des Michels 1889-1892, sont une 
traduction du Ngoai ki 4h FD dans la refonte du Cuong-muc, pris par des Michels 
(Préf,. p. 1) pour rune nouvelle édition fort améliorés» du Su Ki, 
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M & Æ + % &. La prélace et la lettre de présentation de Ngû Si-Lién sont du 
mème jour de l'hiver suivant (!) (Todn thw, Préliminaires, 9 et 2K). Voici La première : 


« L'histoire sert à noter les événements, et leur fortune bonne où mauvaise instruit 
par l'exemple la postérité. Dans l'antiquité, les différents pays avaient tous leur 
histoire, comme le Tch'ouen-ts'ieou du Lou, le T'ao-wou du Tch'ou et le Tch'eng 
du Tsin. Le grand Vièt est situé au sud des Wou ling, parce que le Ciel y sépare 
le Sud du Nord, Son premier ancêtre descendait de Chen-nong, parce que lé Ciel 
voulut y créer un vrai souverain. C'est pourquoi il put, concurremment avec la 
Cour du Nord, avoir l'empire d'une région entière. Malheureusement, les livres 
d'histoire y manquaient, et les faits n'y éta ent connus que par tradition orale. Les 
écrits etaient de légendes, bien des circonstances restaient oubliées, Des comes 
altérées et des relations confuses n'offraient ren que de trouble aux veux: comment 
les eût-on pu lire ? Trän Thäi tôn Le premier chargea Lé Vän-Huwu de les fondre, 
depuis Tchao Wou tu jusqu'à Li Chièu hoâng. Nhän tôn, de notre dynasue, à son 
tour charges l'historien Phan Phu-Tièn d'y donner une suite, de Trân Thäi tôn à la 
retraite des Ming. L'une et l'autre portèrent le titre de Bai Viét si ki, et les choses 
apparurent clairement. Vän-Huu était un grand écrivain du temps des Trän, Phan 
Phu-Tién un ancien gouverneur de notre Dynastie : avant reçu l'ordre de composer 
l'histoire de ce pays, s'ils avaient recueilli partout les histoires laissées et les avaient 
réunies dans leur livre de telle manière que les lecteurs futurs n'eussent plus de 
regret, ç'eût été bien, Mais il y a encore des lacunes dans leur régit, de l'imper- 
fection dans leur Composition et de l'improprièté dans leur langue (*) : qui les lit 
ne peut être sans regret. Seul, Hô Tèn-Thôc, dans son Viéf sir cirong-muc, 
rapportant les faits avec attention et méthode et les critiquant avec exactitude, sans 
outrance, touchait presqu'à la perfection désirable ; mais à la suite des guerres 1l n'a 
pas été transmis. Cette entreprise si difficile semblait âtiéndre, 

» Notre Roi à restauré l'Etat (1), 1 honore et respecte |a doctrine des lettrés, [l 
maintient fermement les règles et cultive les lettres, Aux années queng-thudn (1460- 
14609), il fit rechercher les histoires non officielles et les relations anciennes ou 
modernes conservées chez les particuliers et se les fit toutes présenter pour en pré- 
parer l'examen, [Il charges ses lettrés de les étudier et mettre en ordre. J'avais &ié au 
Bureau d'histoire, j'v travaillais, J'y rentrai de nouveau, mais ces écrits, déjà présen- 
tés, étaient conservés au Cabinet oriental et je ne pus les voir, j'osais penser qu'ayant 


(1) Cp. Todn tir, Prélim., % de Ngô Si-Lièn, fe 1 : I 1 À BH bc — #, & 
LI F di ét HE À #8 1 ë PE, EE T+ f ee. Dans l'actuel Todn Lhur, elle 
porle pour titre: À I Er 50 4h F1 Lu Sr). Le délai semblerait court pour une 
œuvre collective : il l'est bièn davantage si l'œuvre est d'un seul auteur. La mesttion 
des 15 q. dans l'ordre mème laisserait supposer quelle était presque prête au moment 
où il fut donné. La difficulté est à rapprocher des deux dates relatives au Discours de 
Lé Tung (ne ga): ici l'exécution aurait précédé son motif. On ne peut l'accorder qu'en 
interprétant par hypothèses, et cela implique déjà une rédaction bien lâche de ces 
passages. Des exemples plus nets poseraïent la question de leur véracité. 

() Ngô SI-Lièn veut dire que ses devanciers n’emploient pas le terme propre pour 
marquer les actes des Sens selon la morale confucéenne et d'après le modèle du 
Teh'ouen-tr'ieou. Il s'agit du IE 5. 

(1) Allusion au renversement de Lé Nehi-Dän. 


l'heur de vivre en un temps glorieux, j'avais la confusion de n'avoir rien fait en 
reconnaissance. Alors, sans mesurer mes forces, je pris les livres des deux anciens 
justes, les revis et les réunis, les augmentant d'un livre au Nyoai Kl, sait en tout, tant 
de q. (1), que j'intitulais Mémoires historiques du Grand Viét au complet. Les 
lacunes de faits y sont comblées, le manque de composition réparé, et les improprié- 
tés de langue corrigées. Pour le bien et le mal contenu dans [l'histoire] et pouvant 
servir d'exemples, j'ai donné mon humble opinion à la suite (2). Je sais bien qu'en 
prenant cette liberté, je suis tombé dans une faute inévitable ; mais ma fonction m'y 
obligeait, et je n'ai pas osé l'éluder en prenant pour prétexte mon peu de talent et de 
conniissance. J'ai composé avec attention ce livre complet, déposé au Bureau d'his- 
toire. Si je n'avais pas su rendre justice au bien el au mal [dans l'histoire] de tant 
d'années, qu'il so t au moins une aide à ceux qui l'étudieront. 
«a Solstise d'hiver de la rot année hông-dire, kl-hgi du cycle (1479: (). » 


La lettre de présentation %# dit d'autre part que lorsque Lé Thänh Tôn eut fait 
rechercher avec des primes et réunir les documents dispersés, il ordonna aux lettrés de 
la cour dé les examiner et discuter, ét à ses ministres lettrés de les rédiger et amender, 
en s'appliquant au simple et ai vrai et supprimant le superflu ; que, parmi les rédac- 


(1) La mème expression se trouve vers la fin du , mais Le début précise: en 15 q. 

(2) Ces jugements au mains en partie ont passé dans le Si ki etle Todn lhw actuels 
et sont introduits par la Frrmute ra Es 6 FH... | 

en LI 5 4 m2 ER SK ZEN à à À © $ À À, 


HÉZEREZMRILÉZR, LE, kB E MZ MX 
fé A A, AE dé ML 1H 9 of BC 2 16. 7 RU db, Of LI GE (8 dE 4 
#6 — D 6. 28 0 SE DA 1e SE M 1 96 A HE 1 18 M, X PE HT E, & 
6 LE IÈ Æ 2 RURARR 2 GC EE 5 À AN fi EH. € M 
RENÉ BHEXKER AÉR ET EH EE & #8 
Ce, a à ME 2, GS Ê M KE IT # M AE M, # [IX 
BRELAÉEREM ETS XkKMRHXTEL, À Æ 
me ON de Æ À 4, Pr À SU 4 LA En 2 1h, 9 MC ER, © GI 1 ©, (E fé 
2 OR de dt HA EE 0 4, In EL ER HAN RE MBGRE XF 
MHAZMEFÈESNRE ENS EULMNESIEHEME 
M 24, 29 8 A0 6 0, 7 2 LE ME, A OR KZ, À @ 7 (4 
ERLENLNEH SITES RRÉ MAZX ER 
ME <E FH, 8 À de HR À DR & © (6 RL. Æ # RE, LE & #, 
D A PRES Star A, A dé dE LD AE, RE AM RS E Li, 
MZ MD, HA NN GE Æ PSM U, M6 4 M M, M 7 Ê He, 
M ÆE- AMIS MMAME ZE LÉTELAXBRÉE 
LE LAUENNL HÉREREZ LAkEEUZ, M 
+ 6 7 LI Æ, PE MD DL DO Nt 2, 6 dei 1 ©, SE M6 1 A, PR M 
ES. FRA AAMSÉ MAHERES, M2 AE, MX 2 
RHRAEMERRÉZ-Mz MBTEMREEZXZEE 


(Toën the, Prélim., PA). 
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teurs du St quan, un malheur domestique empécha Ngô Si-Lién de voir l'œuvre 
achevée (sans doute par le deuil de son père ou de sa mère); mais qu'iä son retour), 
pensant que son long dessein n'était pas réalisé, il recueillit les documents, les 
accrut, les revit, et Composs au complet ce qu'on peut connaître dés rois et sujets des 
générations passées, éclairant l'origine des bons gouvernements ou des troubles 
anciens et modernes: FH} 54 LI R# 3h, M ft 2 Ni À €, fx é a +8 [4] 
ii où, AHSA E, & & DR R RTS BE RÉÉE 2, 
8 MS S ZA MU RM 2 MN 8 & DE Z RW AE € M 
HRGERCEE ER & & jé fl 2 6. Ni cette lettre, ni ln préface 
ne font allusion à un ordre spécial du roi à Ngô Si-Lièn, comme le veut l'actuel Toûn 
thur. D'après leurs termes mêmes, Ngô Si-Lièn participait à un travail collectif que sa 
retraité rituelle n'interrompit pas, puisque les documents passérent alors au Cabinet 
oriental ;son zèle ensuite lui fit composer le premier Todn thwr, Î parait donc luisihle 
de supposer un arrangement tardif du Tuc bièn de Phan Phu-Tièn qui aura permis l'in- 
dication des 15 q. dans l'ordre attribué au roi. La lettre de présentation confirme cette 
indication. Le 1er livre du Nzouï Al étant encore aujourd'hui consacré à l'epoque légen- 
daire antérieure aux Tchao, et le to" du Bän A! à Lé Lori, l'étendue du Sir ki fixé par 
Ngd Si-lièn a dû rester à peu près ce qu'elle étant, L'économie des 15 livres aussi, 
Une note de l'édition japonaise de 1884 au 2€ de Ngd Si-Liën donne pour sa recen- 
sion 5 q: au Nyogi ki, 9 au Bän ki, un au règne de Lé Loi, C'est la division actuelle 
de cette partie du Si Ai, dans l'actuel Toën fhu (1), mais elle détache Le dernier 
livre et elle n'est que formelle. Pour le fond, une note de Lé Hi à la 1e régle de Nat 
Si-Lién (ci-après) montre qu'il faisait commencer Le Bän kE à Ngû Quyén 4 HE 
(g36), tandis que le Toën (hu er le Si ki actuels ne le commencent qu'aux Binh 
(968). On s'est demandé (Sources, 628, n. 2) si le dernier livre n'embrässait pas tout 
le règne de L& Thai 10 (1418-1449): mais Ngd Si-Lidn n'annonce qu'un supplément 
au Nsogai kl, et le Si Al actuel suit éncore la disposition de Phan Phu-Tièn et s'arrête 
à 1417, Cependant Pham Công-Tnt (préface ci-après) dit que la suite commence au 
règné de Lé Thai tôn (2), Le titre de cette suite: Ban AE thdt-lue 7h À ES 84, se 
trouve aujourd'hui à partir dé 1418, mais ce peut être un arrangement postérieur à 
Pham Công-Trir (9). Enfin la 1° règle, citée, de Ngô Si-Liën est le seul texte ancien 
à ma connaissance qui permette d'induire que la division en Nroaïet Bän Et lui 
est due, 

Fest plus difficile de connaitre les détails du remaniement interne, Une réduction 
générale est très vraisemblable (Sources, 6281, Lés mss. avaient déja souffert des 
guerres, nombre d'entre eux s'y étaient perdus, Dans son introduction JL ff], Ngô S- 
Liên a donné 34 règles que ses successeurs ont avoudes (Todn thur, Prélim., L£, fes 
1-4). [1 y énumère le genre de sources qui lui ont servi à refaire les deux Su KE sur les- 
quels il se fonde: histcires chinoïses, histoires non officielles, biographies où mémoires, 


(1) Le dernier St kf n'en différant que par 2 q. de plus au Ngogi kl 

(2) Cp. ne 29, ce qui est dit de la dernière citation de Phan Phü-Tiën dans le 
Todn lhir. 

(31 L'édition actuelle du Ton the porte deux fois, sous le titre, q. : du Npogi kÉ 
et q. 11 du da Kl, l'indication : e composé » a] par Ngeô Si-Lièn, la seule de ce genre, 
d'ailleurs ignorée dé l'édition japonaise et du 1er g, du Si kiactuel. Erréur de gravure ? 
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ainsi que l'enseignement de ses maltres et son information particulière : ER #2, 
À M CURE PK A e 9, & LL at, NF dE, (ù à 64 À, Pi 
58 6 FRE EF À (Régie li Ces renseignements généraux ne sont 
pas précisés dans les notes du Todn that actuel, Celles de l'actuel Sc Ki, un peu plus 
explicites, laissent entrevoir quelques titres (1. L'un et l'autre mentionnent un per- 
sonnage du palais, À À, nommé Bô Thiën #E æ qui fut peut-être l'auteur d'un Sw 
ki antérieur à celui de Lé Vän-Hiru, mais sans doute, non officiel (2), L'existence sous 
les Trân des chroniques de règne, à limitation desche-lou BF $$ chinois, est attestée par 
un passage du règne de Trâän Anh tôn Ef 3% %$ (). Les histoires non officielles (4) 


(1) Les citations les plus nombreuses sont vagues : EM (Todn hu, q, 1, le 125 q. 
as feigheic.; Sù ki, passim: À y alterne avec É 4, p.ex. Nyogi ki qi, 
fo 4,140; Hda ki, q.1, fo 6b;q.6, ab, etc, et semblent parfois désigner les 
premières rédactions de l'ouvrage). — MF HE (v. ci-dessous n. 4 — JE HE (Sir ki, 
ga 0, fut, — hr fH (Se Ki, gr, 4; ge 4, lo 28b; q.5, Pas; Cp: q-7e fs 24: 
fe). — %b Mt LS ki, q. 4, fe 4). — 4h $E (Sir Ki, Ngogi ki, q. 1, les = b, 12: citations 
de Ngd Thi-Si sans doute sur les premières versions —: JE À Au Todn thir, 
quis los dj. — #8 LE ff (Sir ki, Ngogi ki, qui, fess, 11 diet BE 4 ff, dt 6 FM 
SE Gibid., q. a, fo12: q. 2, fpi7 b: citations de Ngo Thi-S1; sur ces deux Ouvrages 
annarmites, ef. Énfra, nos 107 et 128). — Ke: 7< JM 62 (SE ki, Ngoai ki. q. 2, 
Ér'u b), TÉ LE fl “pr : SF tx fr x} (Se ki, En kl, q-<, [o y b, 20 b Cp. Deloustal, 
Justice, BEFEO., VII, pe 14, ns to), FT 2 EX ff Ÿh (ibid, fe 21 b), ouvrages chinois. 
comme le Six Po wou teie Æ  Ÿg , de LiChe Æ 4 des T'ang, k. 5, cité 
par Ngô Thi-St (Sd ki, Ngoai ki, q. 1, fe 12h). Ces exemples, qui concernent la péris- 
de antérieure aux Ming, suffisent pour montrer que les éditeurs de l'histoire royale 
se sont peu préoceupés de justifier leur critique des sources. 

(#) Ce Bô Thiéa fut envoyé avec le xd-nhdn Hô Sing annoncer ad marquis Süng- 
hiën, père du nouveau roi, l'intronisation de LE Thän tôn 2 MP Le nu début de 1128 : 
tt A À ft Æ & À 2 LI HE (la cérémonie) & dE CE (Æ (Toan lhur, q, 4 
fous: Sir Ki, q. 4, fe 331 Ce personnage est inconnu du Viél sir lurgre îé HE 2, q.3-3 
et supprimé duns le Cwong-mue, q. 4. Dans le Todn fhur, qe 3, fer 32 et 44 b, et le 
Si KE, q. 3, Los 40 D et 44, on trouve à la mème époque deux autres Bü, la propre mère 
de Li Thän ton: # À #E JE, et PB Neuvéa-Thiën *E JC , aomimé en 1130 
conseillér et gouverneur du phé de Thash-ho4 %f ii (EF - I n'est là aucunement 
question d'un livre; mais le Viét dign u link fdp et le Link nam frlch qua nes 1a7 ot 
118(cp. la note précéd.) au qe q. qui semble tiré du Vigt dièn a lénh tfp, commencent 
nombre de légendes par un renvoi à un Sf ki que Lé Qui-Bôa et certains mss. du 
Linh=nem trich-quéi attribuent à un B3 Thido # $E & M É (Le) et qui serait 
donc antérieur à celui de Lé Väa-Huu (1172). M. H. Maspero est d'un autre avis 
(énfre, ne 1279 p. 127) 

(1) « (Bron) Nht-Hai, ceuseur, deviut ministre attaché au roi ét connut (ous s8$ 
propos ét actes. Quand il reçut cette fonction, avant lu le thdt-lur que les historiens 
avaient composés, il y trouva beaucoup d'erreurs, 11 le corrigea ét brüla | ancienne 
copie », [Et] it 56 5 5 CE, 6 © M fu 2. JR He 2 NN OL SE Et FE 
ee, # LE, M BE, (15 PE LE A (se mois de la 7e an, hwng-long, juin 
og, Todn thur, q. 6, fe 7: Sir ki, q- 6, fe 61. 

(+) ll ne reste des anciens gid-sir EF Eu que des citations comme dans Le Todn the, 
le Sé kietle Vièn d'iên u linh ldp. Il est done difficile de leur identifier le Sir ki de 
Eh Thièn (H. Masperos Etudes d'hitt. d'Annam, 1, BÉFEO., KV, 1, p.14). À aucune 
époque, les compilateurs royaux ne les ont dédaigués (ep. $ IV et les eitations du 
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étaient la base des Nrogi kl, maïs, suivant une méthode chère aux historiens chinois, 
leurs éléments pour remplir les vides de l'histoire officielle devaient perdre leur carac- 
tère : « quand elles contenaient des choses trop extraordinaires, on les a retranchées », 
ICE NE SE À, Ni 2 Æ SE (Règle IV) : il en reste assez pour déceler très souvent 
le fonds de cette rationalisation protocolaire : par ex. les 18 Hüng vurng X Æ dis- 


paraissent, mais la famille demeure (q, 1} (1). Le systéme chronologique, emprunté à 


Ciong-muc), Les copies s'en sont répandues sans éssai d'unification et ont disparu 
encore plus vite que celles des histoires officielles. Ce qui en subsiste remonte à la 
fin des Lé et au commencement des Nguyén, 

(1) Voici un exemple typique des réductions successives et de la rationalisation 
progressive de l'histoire mythique par les historiographes rovaux. Le Linh-nam trich- 
quart (cf. n°128) et le Viél d'ièn w link f@p (n° 127) ont deux légendes fameuses, jamais 
étudiées sérieusement: celle de l'enfant génie de Phü-dông 4 K Æ (Blce-ninh|, 
qui grandit soudain pour chasser l'armée du roi de Vin Bt Æ sur un cheval de fer fondu 
pour lui et qui le ravit ensuite au ciel ff Rs et celle de la lutte du dieu des eaux 7 F5 
contre Le dieu des monts []] #5: rivaux pour la Bille du roi; l'une et l'autré rapportées 
au temps des Hông-bang #4 PE (il y en a plusieurs versions: ef p. ex. Le Grand de 
la Liraÿe, Nolés hist. sur la nation annam. p.12-13; Troong Vinh-Kt, Cours 
d'hist, annam., |, p. 10-12; G. Dumoutier, Légendes hist. de l'Annam et du Tonkin, 
p. 9, 31, et Rev. hist. rel., XXVII, juil.-noût 1893, etc.) Le Todn her, Ngoai ki, q. 1, 
fes 3-5, rapporte les deux légendes en supprimant dans la première le roi de Yin et le 
Cheval de fer et mélant à la seconde des éléments d'une troisième, cellé du roi de Thuc 
et de l'arc magique (Le Grand de la Liraye, Le, p.45: Truong Vinh-Kÿ, L €: 
Dumoutier, Légentdes, p.35), ét lui adjoint un commentaire où Ngd Si-Liën fait des 
réserves générales tout en maintenant les deux récits : e« L'histoire de l'esprit des oaux 
et de l'esprit des monts semble aussi très légendaire. Trop croire aux livres esl pis 
que d'en être tgnorant allusion à Mencius, VII, 7, 4}. Provisoirement je rapporté ces 
anciens |[récits! afin de transmettre ce qui er douteux (allusion où Kou Leang lchouan, 
Cpe Antrods pe 31», UN fn 2K 4 2 & 7 EME 6 EX 0 6. 
M EE LI 1 KE 2. Le Si ki, Ngoai kl, q. +, fo 7b-8, n'admet plus dans le texte 
que l'érection d'un temple au dieu du village de Phü-dông ét la demande du roi de 
Thuc et de son échec, éléments ratiounels de légende qui deviennent ainsi éléments 
d'histoire: WC $k DE AN MN Gi. K) Æ SE Gt KR M6 M E HI] Zn rappelle pour- 
tant en notes Îles vieilles légendes, comme déchets dés anciennes histoires, en citant 
la remarque de Ngd S1-Liën et commeéntant par un large extrait de Ngd Thi-Sï. Dans 
ce morceau, Ngô Thi-Sïreproche aux anciens historiens d'avoirtiré cela du Linh-ram 
lrich-quér, recueil dé légendes, et de l'avoir arrangé (ce que fait l'éditeur du St ki 
lui-mème); 11 étend à leur procédé une critique pertinente et superficielle, et termine 
par Ces conclusinns : « Seul, le Tän-viën est le mont ancêtre de notre pays et #a 
Puissance tout à fait manifeste: il est lié aux veines du pays. Le Roi qui Ascend-au- 
Ciél {souverain du mount} est auesi le dieu le plus fameux de notré pays. C'est pour- 
quoi noûs avons [pourtant] mis en notes ce qu'en ont écrit les anciens historiens et le 
sud SE 2 SU. a M de ces M ER TES re du 
mème », ÎE IH : 1 , E fé 8, © A FE, à KE 75 
2 CE D A PF GB 16 79 GE JE 6. LE LUE D 2 M ER ME heu cine. 
téristique chez CE confucéen annamite, contempteur des géomanciens de profession 
| Cpre ne 149". Dans le Cwgag-muc eafn, Tièn bièn, dt; je +, la rativnalisation de ce 
passage est accomplie, à côté d'un résumé de la tradition relative à la postérité de 
Chen-nong mi Æ, Ceést-à-d, à l'origine des rois Hüng, maintenué à son tour 


« provisoirement « : - ni FE 6, wi FF 2 LM ÉE (ibid. fo 2). 
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la Chine, a des conventions parénétiques et des conventions de commodité : toute l'an- 
née de La fondation d'une dynastie compte pour la première du règne du roi fondateur, 
toute l'année du meurtre d'un roi compte pour la dernière de son règne, celle de sa mort 
naturelle ou de son abd cation compte pour telle si l'évènement à eu lieu dans le 1e 
semestre, si non, pour la première du roi successeur, les mois perdus d'uné part étant 
censés compensés de l'autre (Règle 11); lés noms des rois légitimes suivant le canon 
contemporain de l'auteur, entrent seuls en principe dans les rubriques chronologiques, 
avec ceux des empereurs ch nois, parce que ceux-ci, « concurremment avec les 
nôtres, eurent l'empire d'une région entière», AE #) FE +ret, LR K 
2 f — 5 4 (Règle VII). Lé Trung tün fe ep LE, qui régna trois jours en 1005, 
compte un an de règne, parce que la dispute des princes dura huit mois dans l'année 
où il avait eu sa succession au trône, et pour punir le crime de son meurtrier (qui 
règne plus de deux ans), ME # 3& 46, 28 BE Æ SP 2 JL À A, M ce 5 Hi 
PE ME LBE. LE GE KZ SE, Ni bp Gt — < &t À (Règle 
XVIII). Au contraire, les wsurpatéurs et les pouvoirs établis dans la vacance entre 
deux règnes légitimes ne sont pas reconnus ou ont leur chronolagie réduite : ainsi 
l'histoire partage entre les deux règnes voisins celui de Dirong Nhât-Lé 5 EH #8,qui 
dura 18 mois, 1360-1370 (Règle Il); pour les Hô, souverains véritables de 1400 à 
1407, la coupure trop forte empéchait l'arrangement : l'histoire au moins réjette leurs 
noms de temple # {& et les appelle de leurs anciens noms de sujets, « suivant la régle 
pour l'usurpation de Wang Mang..… pour S'uppaser aux usurpations n… El Æ # & 
fn 5 26 KL (5 SK (LL CRégle XVI); pour les Ming, elle reconnait quatre ans de 
dépendance, malgré leur annexion de vingt ans, « parce qu'avant l'année qui-ti(kouei- 
sseu, 1413), Giän-Binh et Trüng-Quang continuaient la descendance des Trän et 
qu'après l'année méui-tud! (wou-siu, 1418), Le Thai 16 avait levé l'armée du devoir », 
et « pour rendre justice au gouvernement du royäume n,  & E El it, M © # 
qu 4 BR 46, 28 BE D PE 2 O1 2 NL 26% @ EE SEE, À LI M 
IE Fi $ 4 (Règle XXI). Par contre Stvwong + Æ (Che Sie E Sk, 18-226}, 
adopté par les Annamites (1), est traité en roi (ep, Règle X). Ces exemples sufiisent 
pour marquer l'esprit et la gravité des corrections dé principe. Cet esprit confucéen 
n'a pas cessé d'inspirer les remanieurs du Su Ki: 0 Quand on y traite du gouverne- 
ment, c'est comne dans le Chang chou de l'ancienne histoire, et quand il s'agit de 
louange ou de bläme, c'est comme dans le Teh'ouen-ts'ieou de l'histoire dé Lou h, 
HN mere 4 Me (1, M Gi dE ME 3 #6 8 2 À 7k (Pham Công- 
To, Préf. à son Tue bièn, Toûn th, Prélim. &, fo 4 b) (2). Ce qui échappe pres- 
qu'entièrement, ce sont les corrections ordinaires d'erreurs, auxquelles Ngô Sï-Lièn 
invitait ceux qui en trouveraient Chez lui, $a dernière règle était d'en noter les raisons 


oo mm) 


(13 Son adoption donne de l'antiquité à la civilisition du pays. D'ailleurs, la règle 
XIV prescrit de mentionner les mérites dés pouverneurs chinois qui én ont eu, bien 
qu'il ne soit pas question de les égaler à ds souverains légitimes, et la régle IX est de 
mentionner honorablément tous |gs conducteurs de révalles an namites contre les gou- 
verneurs chinois. Sur la régle XII, relative aux Li antérieurs, cf. H. Maspero, Études 
d'hist. d'Annam, !, BEFEO., XVI, 16 pe. di. 

(2) Le Chou King et le Teh'auen ls'ivou sont invoqués au début du Discours de Lè 
Tung (ci-après et n° 32, 
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en petit texte, afin d'éviter Le doute à ceux qui se reporteraient aux vieilles histoires, 
JU LE 68, A6 27 RE PF dis RE SE Æf ft Æ 2. Les notes de ce genre sont fort rares 
dans l'actuel Ton hu, où elles appartiennent en principe à Lé Hi; celles de Ngd 
ST-Lièn sont à chercher dans les commentaires auxquels fait allusion sa préface, et 
dont les éditions ont conservé des extraits assez nombreux ; mais la critique historique 
y est trés mince, 

I, — En résumé, Ngd Si-Lièn a opéré trois sortes de modifications dans le 
Sir klt changements de réductions et de corrections internes, adjonction d'une 
partie tirée de mythes ou de légendes, divisions nouvelles ; et il en à en même temps 
Bxé l'ensemble, Les auteurs dés recensions postérieures travaillérent sur la sienne 
comme il avait fait sur les livres de Lé Hwu et de Phan Phu-Tién, La part de Vü 
Quinh PF À est assez obscure, Le titre de son histoire (1611, cf, ñe 311 semble 
indiquer l'intention de faire un ouvrage nouveau, Cependant ce qu'on en connaît 
nindique ren d'orrginal. D'après le Discours de Lé Tung et le Toûn lhu actuel, il 
n'avait ajouté aucune suite. Le Todn thur cite pourtant un fragment d'éloge du roi 
Lé Thai tn RE (1439-1442) par Va Quinh, q. 11, le 57b, et un autre de 
Le Hiën tôn FE 5% (14097-15041, q. 14 e 35: 2€ 28 À 1. Pham Công-Trit dit 
dans sa préface que pour sa révision de 1665 il s'est basé, jusqu'au règne de Lé Thäi 
tô, « sur ce qu'avaient écrit Les historiens précédents: Ngd Si-Lién, Vü Quinh,etc. », 
dE OK Mn AU ME BE EE EC 40 5 22 PE 2 à 4 (Toan thur, Prélim. 2 fo 
4; cp. le début de la préf, de Lé Hi}, et, opposant ces deux derniers à Lé Hiru et à 
Phan Phu-Tièn, il fait honneur à ceux-ci du « grand sens [civique] de lu louange et 
du blîme qui éclaire le discours publie de leur histoires, à ceux-là, de là « grande 
régle de mentionner ou d'omettre qui brille dans l'intention secrète de In leur», 
AE MA À ME NZ US HE Æ 2 À jé Æ … A DIX DE À HU HS 
M SE 2 fi A À (ibid., fes 16,2), Ses retouches ayant été londues dans le texte, 
il n'en est pas resté grand'trace, Vü Quÿnh est encore cité à la 25° an. hông-dire 
(1497) par le Todn lhi actuel, q, 14, fes 78-80. Le même Todn thw préfère le 
Viêt gidm au Tocn thu de Ngû Si-Lièn dans une note du g, 10, fe 54h, fin de l'an. 
dinh-vi JT kR l1427), Au lieu que Ngd Si-Lièn commençait le B4n ki à Noù Quyén 
HE ME, parce qu'il était annamite et qu'en ces temps de luttes entre Sud et Nord 
il sut supprimer les troubles et relever l'Etat en prenant ln succession des Hung 
vung et dé Tchao Wou fti», dans l'actuel Todn thur, le Hän Et s'ouvre avec les 
Binh, et une note de Lé Hi à cette re rêgle avertit qu'il suit en cela Vü Quinh, 
1 pour éclairer l'importance qu'on attache à l'unification », Æ £2 45 kt & Æ Æ 
ÆE F6 A, mi AE 2 2 I, HE 48 1 Où 3, LI A6 EE EU nt 2 A, 
de. — #6 CR Pi il À, À Ke à # M I T Æ Æ PL BI AK — & à. 
(ibid, fé, fe 13 cp. H. Maspero. L. €}. Le St klactuel dans les deux eus suit le dernier 
Toän thw, mais sans le rapporter à Vü Quinh, dont il suppr me partout Le nom (cp. & 
V1}: cette affectation de l'ignorer vient-elle de ce que les éditeurs du Toûn thur l'a- 
vaient utilisé? L'œuvre de Lé Tung # % (1514) est restée extérieure au texte des 
autres histoires (cf, re 32) (1), 





(1 Phan Huy-Ch, q. 45, signale un quatrième Miroir, perdu: le Vièt sir Khdo gidm 
BE #5, de Nguyén Bich-Tüm Bt 14 À, de Hoëng-xi D ©, h. dé Ninh-son 
(ll (au). Yén-son & (ll. Sœn-t4y), docteur la ge an, hén#-dibe en même temps que 
Va Quioh (Bang khoa luc. q..1, À 22b ; Ki khdo, Son-t4y, ve il |. 
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III. — Entre les œuvres de Vü Quinhet de Lé Tang et celle de PFham Công- 
Tr A5 2, il faut supposer la rédaction d'une suite au Todn thw allant de 
Lé Loi à Lé Cung hoïng-dè Æ % À (1522-1527), et correspondante aux q. 11- 
15 de l'actuel Todn Eur (1). Pham Công-Tri dit en etlet dans sa préface, après 
l'éloge du roi et de Trinh Cän En HE : « Je fus chargé spécialement, avec. (fi, de 
revoir l'histoire du royaume depuis les Hôéng-bing jusqu'a Cung hoäng. Nous fümes 
chargés en outre d'en composer une suite depuis Trang tôn Dü hoing-dé (1533- 
1648) jusqu'à l'année van-khanh (1662) de Thân tôn Uyén hoëng-dé, et de lu 
rédiger pour en former un livre complet, afin de le graver ét publier w, ft © (1) 
HN. STAMÉÉMERERSL LR RSA ERRE 
# Æ M 5 Uul & SRE É pi #8 Fe di (Toan thir, Prélim. 
£,, te 3}. L'importance dé ce texte est d'autant plus grande que Le Todn thu actuel 
ne nous renseigne pas SUT Cés questions. Cette préface de Pham Công-Tri, inti- 
tulée EE de EE SN M et datée du 2e mois d'automne de la 3e an. canh-tri 
Et Hé (sept. 1665), ne précise pas l'année où fut donné l'ordre : maïs le Lich triëu 





(t) Les principes du Todn (ur et ce qui est dit de la suite de Pham Công-Tri 
assurént que l'interrègne de 1527-1532 État Annexe au règne de Le Xuän # 
(1522-1527), comme dans l'actuel Todn fau, q: 15. 

() Phem Công-Tri était de Lièu-xuvën 3É JJf, h. de Biong-hao HE % (aui. 
phd de Mÿ-ha0 Æ ee, au Hwng-yèn), Il fut docteur la tce an, vênh-tho 3 JE (628), 
à 29 ans selon le Hi Khdo, Häi-duwug, Hé M. Il servit d'abord sous Trinh Tac Eh FE 
et fit campagne à Cao-Bâng (1644) (Todn thir, qe 18, fo 37 b, 2e an. phür-thai  £&. 
et circa). Iloccupa des postes élevés, fut ministre de l'Intérieur le sie mois de la 
se au, cdnb-tri, 1664 (Todn lhar, q. 19, fgb;cq.fois), se rétira le 12e mois de la 
Gs an, (janv. 1669) avec de nouveaux titres (ibid, fe si), reprit du service le 7e mois 
de la eau. duong-dié He ff (éza), avec la direction des six ministères (ibid, 
fes ; ep. fo 36), et mourut Île + os mois de |a 2ean. diéc-nguyên #5 JC 7 dov-16 
déc. 1675) (ibid. fo 44 s T{e bièn, Gia tôn, s. 4), à 76 ans (à la chinoise suivant le 
Hi hhdo, ce qui semble exaët (les années d'âge données par le Bdäng khoæ Eur, q. 3, 
fo 8 b, sont lanssest, Cp. Sowrces, p. 631, 01. — Voici la liste des collaborateurs 
énumérés par Pham Cong-Trir : Doug Higu He fe, docteur la 6e an, drong-hod 
5 Hl, 1640 (Bang khoa lue, q: 4, fais bi, Hô $i-duong (ef. nes, n.2); Neuyên 
Binh-Chioh fG # IE «et Nguyén Công-Bat BC D MM, docteurs La 4+ an. khan hd de 
Æ #8, 1652 (ibid., le i8); Nguyèn Quüc-Khôi Et 1 RE Gi. e, Nguyèn Quôe-Trinh 
Et 4 Hi, Li khdo, Son-nam, fi A4) et Nguvéa Công-Bich bc % (ie. Nguvên 
Van-Bieh DE %Æ EE, hf khdo, Thauh-hot, FE É}, docteurs la 2e an. vinñ-fho KE: 
1659 (Bang khou lur, qe 3, org), Bii Eiuh-Vièn LE Ë, reçu au Cabinet onental 
la méme année (ibid, fe 21 bl; Bing Công-Trât 9h 4 FA, Dao Cong-Chinh 
Hj 28 IE et Ngô Khuë ÊL FE, docteurs lu 4e au. viah-tho, 166 (ibid, fe ar b); 
Nguvyèn Vièt-Thir EC A FE et Va Duy-Boan A lf, docteurs la sean. cânh-trf, 
1664 (ibid, Fa3). 

(5) fr indique ordinairement l'ordre du souverain, i. e. du roi; mais le lexte du 
Tap kl et du Tuc bién (infra), rapportant qu'un nouvel ordre fut donné par le prince 
Trinh Eh Æ E FT, prouve que ce $onl bien les Trinh, souverains réels, qui le 
donnèrent. Lé Cirng-muc, des Nguyën, q, 34, fe 41, rectifie en ff À, ce qui con- 
Grme. Ces détails, commé la plus grande place faite à l'éloge des Trinh dans Îa 
préface de Phem Công-Trir, sont des témoignages contemporains sur le rèle des 
Trinh à cette époque. 
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tap KI, q. 1, et le Tuc biên (1), ro* mois de la 18e chinh-had. (nov.-déc. 16971, le 
rapportent au début de la période éGnh-tri, 1663 (cp. Cirong-mue, q, 34, fe 40 bi. 
Le P. Cadière, Source:, p. 632, rémairquant la dérogation que constitue l'histoire 
officielle d'une dynastie régnante, pense que cette suite peut être due à l'influence 
des Trinh, Cela paraît certain, et, si l'on s'en tient au texte ci-dessus, contrairement 
au P. Cadière, on séparera la partie antérieure aux Mac de l'œuvre propre de Pham 
Công-Tnt et de ses collaborateurs, Celui-ci à vrai dire laisse dans le vague cette 
suite antérieure à La sienne qu'il semble placer au rang des histoires de Lé Hwu à 
Vü Quinh. Sans doute les historiographes royaux, dont c'était la fonction, ea avaient 
préparé les matériaux ; ce qu'attestént les fragments de Phan Phu-Tién et de Vü 
Quinh (Ngô Si-Lién n'est plus cité après Lé Thäi tô) (}, extérieurs à leur histoire et 
conserves dans le Todn thir (cf. ne 29 et 31), ainsi que queiques fragments de 
mémoires où d'inscriptions (cf. fo 96, 36), d'éloges $? et de jugements £À anony- 
mes en appsndice à [a plupart des règnes (ef. q. 10, fe 76: BR ...:q. vi, 
lo 57: om Fi, etc). Ces textes ne se distinguent guëre des « recueils contem- 
porains » d'où Pham Công-Trir a tiré son histoire depuis Trang tôn. Ils cessent au 
début du livre 15, après l'éloge de Lé Twong-due dè par B4 Nhac (ne 49) et des 
citations d'un caractère tout différent leur succèdent dans le reste du livre. Un juge- 
ment sur le même roi, à ‘propos de sa mort, l'appelle Linh-in @ FR, titre de sa 
dégradation, imposé en 1516 par le rebelle Trinh Duy-Sän #9 ME #Ë et remplacé 
l'année suivante par Le titre posthume actuel (fe 29 ; le texte du Todn thw, Lo 28, 
énonce le meurtre par ces mots: #Ù ff). Un autre jugement, à l'occasion des 
troubles et des signas funzstes du 7e mois de la 2e an. quangs-thièu %6 #4 (juil.- 
août 1517), pärle de « la dynastie des Lé», dont « le trône déclinait chaque jour », 
AE... Hi H É (fo 366). En voici un troisième, aprés les meurtres 
et le pillage de Bông-dô K au 7e mois de la 3e an. (éaoût-sept. 1518): « Depuis 
que Trän Cao, pénétrant dans la camtale, eut démoli le temple ancestral, depuis que 
ceux de Son-tiy, fomentant des troubles, eurent dévasté la capitale, on coanut par 
là que la dynastie des Lè ne s2 relèverait plus», 58 A, Ë HÉAEMSE 
F0, À LU PE AL M AR 2€ LE, On DE 11 1 $ 9 2 7 & Æ (© 4 bi. 
Le même esprit de sévérité et d'irrespect anine le dernier de ce: jugements, après 
la déposition de Lé Xuän % HF par Mac Päng-Dung 3% Æ ff (1527), critique 
sommaire des rois Lé depuis Lé Loi (fes 686-609), Une note, la seule de ces (udn, 
Le rapporte a un livre de « Linh-Vons » F «4 Æ 4 ze (*), Lé Lori ÿ est nommé 
ü Lé Thäitô » # Æ nl, au lieu de: 4 Æ HE ou d'une désignation équiva- 
lente ; Lé Oanh % À y est appelé « Linh-n » (ci-dessus) au lieu de Lé Tirrng- 
dire dé : Lé Î #5 5%, « Bä-dlwong vrongn» FEB Æ au lieu de Lé Chiôu tôn 
# I 5, et LE Xuän, naturellement, « Cung hoëng-dè», Bien que Îles [un 
sotent un genre cultivé par les historiographes royaux, il est impossible d'attribuer 





(1) Sur ces deux ouvrages, v. ci-après, 8 VIL p. 69 5. 

(#) Cp. süpra, p. 54, 1. 4, ce qui est dit de l'indication d'auteur au q-rr du Fdn 
ki de l'actuel Todn th. 

(3) À À Zi peut se traduire : « Le Han large dit », où « Le livre [de Linh-Vong] 
dit en bref ». Les dsux traductions prêtent à difficultés, faute de tout autre renseigne 
ment, 
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à ceux des Lé, même sous les seigneurs Trinh, pareilles formules et pareils juge- 
ments {!). Si étrange que cela paraisse, il faut penser à ceux des Mac. Linh Vong peut 
donc être Tông Linh-Vong Æ 87, docteur des Mac en 1583 (?), et son livre, une 
histoire plus ou moins officielle des Mac. Du moins l'hypothèse d'une version mac 
de l'histoire royale est-elle plausible : l'exemple des Täy-sœn le prouve, qui durèrent 
moins que les Mac ; nous leur devons l'unique édition du Sd Al (infra). On serait tenté 
de retrouver la version mac dans un Bän kl cité trois fois dans le Toën fhur, q. 15, fo 
60h (ter comment. de l'append, sur les Mac); q. 16, fe 10h (rote à la $e an. thuÿn- 
binh ME Æ, 1551), et q. 17, le 26 (comment. à Ia 1e an. gia-thai EE h,1573),sice 
Bin ki, inconnu par ailleurs, ne traîtait pas les Mac avec autant de désinvolture que 
les Lé. Pour l'attribuer aux Mac, il faudrait donc supposer en plus des retouches du 
citateur. 

[V. — Quoi qu'il en soit, cet appendice forme très vraisemblablement Le début de 
la contribution de Pham Công-Trir au Toën thur, car la première citation de ce Bän ki 
sert de texte à une critique de Bäng Binh, € #5 À À À K.. et le Gi sr 
de Bäng Binh (*) fut une des sources de Pham Côong-Trir. Détaillant dans sa prétace 
le plan de la nouvelle histoire: Ngogi ki toûn thur M À © avant les Binh, Ban 
El toën thur Æ #8 & SE avant Lé Thäitôn, Pham Công-Trié explique que pour la 
partie de Lé Thäi tôn à Lé Cung hoëng-dà, intitulée: Bän RE thdt-luc À #6 FC SR, 
« on a suivi ce que disaient les anciens livres », Æ] À + FF M. « En outre, 
continue-t-il, nous référant à l'Histoire non officielle de Eng Binh, et puisant aux 
recueils laissés par lés contemporains, nous avons rédigé [les annales] de Trang tôn 
Du hoàäng-dè de notre dynastie à T'hän tôn Uyén hoëng-dè ; nous les avons ajoutées à 
l'histoire royale et intitulées : Suite des Annales prine pa'es des Mémaires historiques 
du Grand Viét, Bai Viêt sit ki bän Kl lue bièn, Nous avons divisé l'ensemble [de cette 
recension] en 23 livres» (1), L LE ÉHFRHAERMEN ME is 





(1) Les Triuh au pouvoir avaient au contraire de bonnes raisons pour Îles laisser 
subsister. | 

G3 Tông Linh-Vong était de Nghioh-tap 3% A, du h. de Bông-lan JE HA (auj. phd 
de Boan-hüng #4 ÉË, Phô-tho), Docteur de la 6e an. dién-thanh ME HK (1583), il par- 
vint jusqu'au grade de conseiller de gouvernement, FF EX et « mourut à la guerre s 
h 3%. Cf. Bang khoa luc, qe 2, le 57 b (Bi khdo, Son-tây, #ÿ LÉ M4 inffne) 

(4) Dans l'actuel Todn the, Bäng Biah n'est cité que dans l'append. du q. 15, L* 6y 
b-0, 71 et 78-80. le n'ai rien trouvé sur lui, 11 n'était pas écrivain des Maé, Car il 
déplore la décadence du trône légitime et blâme la lächeté des ministres des Lé, qui 
ne surent pas le défendre. Le Si ki, Ngoaï ki, q. 2, 14, cite un ff HE (sans doute 
E$ M1 de « Nguyén Bäng-Binh Bt À 6 ». Les listes de docteurs ne donnent ricn. 
Peut-être appartenait-il à la famille des NEuyén Bang, de Tièn-du {ll SE (Hic- 
ninh}, enregistrés par Le Bdng khoa luc, q, gi 1 15, 27, 91 6, et le Ri khdo, Kinh- 
bc, fllt SE : cp: infra, 106. 

(1) La préface de Lé Hi, appuyaat la distinction de celle de Fham Côug-Trér, note 
que celui-ci fut chargé de la révision, d'après leurs règles, des anciennes histoires 
comme le Sd ki: Neogi ki ban kf ion thur, Bdn &Kl thét-luc, et de la préparation et 
composition du supplément à l'histoire royale de Trang tôu à Thin tôn, intitulé Ban 
kt tuc bien : À 2 Fi TE À Æ LE #5 do À 2 5 A & À. 
ENS UENRAMXS RME É MILEMSÉEM 
A in = ÿ, = À. El, ÿ FH, Æ En ES #A (Todn hu, Prélim. VA, ds b-a 
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OA BAIE SX À EE 0 à in & 6 M AMEL DHXÉRLE 
SMS 7 EE = + =Æ% | Toùn the, Prélim, &, be 4). Dans cinq règles 
ajoutées à celles de Ngû S1-Liên (ibid, LE, fes 4h-5), Pham Công-Trit annonce une 
autre division en sections #£ (règle 1} (1), qui n'a pas été retenue, le Todn fhur actuel 
n'observant que la division en Neogi Al, Bän ki et Tuc bién. Pour les premières 
années de l'usurpation Mac (1527-1532), l'interrègne est marqué par [a notation dés 
seuls signes cycliques (T  — Æ ff) et les années des périodes mac n'apparaissent 
qu'en notes, pour indiquer leur illégitimité (règle IE), disposition suivie plus tard par 
les historiographes des Nguyën pour les années de l'usurpation täy-son. Trang tôn 
HE 5, ainsi que Trung tôn th 5% et Anh tôn SE 2 (1533-1573), malgré leur 
royauté précaire, Sont Complés comme souverains véritables pour des raisons éthico- 
dynastiques (régles 11, IV). Enfin les deux règnes de Lé Thän tôn ( 101G-1049 et 
1049-1662) sont rapportés en deux sections, ETF, coupées par le mémorial de Chân 
tôn M 5 (1643-1649) (règle V). La suite de Pham Công-Trir et de ses collaborateurs 
occupe les livres 16-18 de l'actuel Todn fur et probablement, on l'a vu, l'appendice 
du livré 15. Elle n'offre aucune autre citation que les trois de Bäng Binh et les deux 
du Bän k! inconnu (la 4° de ce Bän £t comprise dans la 1° de Bäng Binh}. 11 existe 
pour la comparer les ouvrages signalés au & VIL En ce qui concerne la révision des 
parties antérieures, la même préface, s'excusant sur l'ordre recu de la liberté prise, 
définit ainsi le traitement des anciens mss. : « Quand nous avons vu dans les mcs. des 
omissions ou des erreurs, ou des caractères dont le sens est difficile, nous avons 
recherché parmi les significations [possibles], en y joignanc un où deux Caractères, afin 
que le lecteur comprenne facilement », [4] JE #F € ft A, FX Æ LE ME 
NE, A  — =, {M$ HE (Toûn thr, Prélim. À, fo 4h), Ce 
procédé pour trouver le sens des mots a son complément dans la suppression ou le 
remplacement de caux dont le sens, même à l'aide d'auxiliaires, reste obscur: c'est le 
cas des phrases mutilées et celui de certains noms propres, Il en subsiste encore dans 
le Toan their et Le Sd El actuels. Ils ont presque tous disparu dans | version nguyën, 
le Ahäm dinh Vigl dt thông giam crong-mue 4% %E 188 À 5 SE A Fi, qui a 
porté In perfection de cette méthode jusqu'au massacre. En régle générale, ces chan- 
pements, tenus pour bons, ne sont pas même signalés (#, 





(ls tip ÉÆ. Ngodi KI todn lhar! 2°, Bdn kl lodn hu jusqu'aux Lis 3%, du début 
des Trân à Mioh 1ô0 A 555 4°, de Trän Hiba ton FE & à Trung Quang dé À # 
rss, Ban kl fhâl-luc, pour lequel Pham Công-Trir ne parle que du règne de Lé 
Fhänh tôn, qui formait une section, mais qu'il subdivise en deux pour lt commodité de 
la consultation, 

(#1 La comparaison des quatre éditions : Todn fhur, St ki et Crong-muc, en révèle. 
CE l'exemple frappant du ne 59. De même, au sujet de l'établissement du trang de 
Vän-dôn € qu FE (Quiug-vèn) sous Les Li, le Todn lher et Le Sir ki, l'un et l'autre au 
q. 4, fo 6b (10e an. d'ai-dinh XX Æ, 1149, rapportent sans commentaire que les ba- 
eaux marchands de trois pays étaient venus a Häi-dông solliciter la concession de 
comptoirs: Île Qua-oa (Java), le Lô-luc et le Tiém-la (Siam\: [LIN BE, 1 FE. HE RE. 
EN À M AK, ZE ÆIK K. Le Crong-muc, qui commente, tourne la 
difficulté en supprimant le Lô-lac: Îh DE, SE Ef, Ed 1 ERIK iq- 4, fo 
43)! De mème encore, lé Crong-muét escamote les noms embarrassants de. Linh Vong, 
de Bang Binh et ie da ki cité par Bäag Binh, d'où vient peut-être le silence des 
Sources sur ces auteurs ét cette œuvre. Ce procédé de correction matérielle est proche 


S — 


V.— Pour la première fais, dans la préface de Pham Công-Trir, il est question de 
faire graver et publier les Annales royales (1). Lé Twong-du pour perpétuer le Thông 
khäo de Vü Quÿnh ne pensait encore qu'à une copie supplémentaire (ne 31). Ce 
projet de gravure, qui.remonte ainsi aux environs de 1665, n'eut qu'un commencement 
d'exécution, «les cinq où six dixièmes», dit Lé Hi: FF SE A + SE Ti ><. 
L'actuel Toûn (hu ne nous renseigne pas autrement, Le passage cité $ DEF, commun, 
à quelques variantes près, au Tue bién et au Tap ki, fournit les seules précisions que 
je connaisse: « Le 10e mois, en hiver, [de la 18° an, chinh-had, 14 nov.-12 déc. 
1697], Lé Hi, etc, présentèrent les Chroniques véridiques de la suite de l'Histoire 
royale. Au début des années canh-iri (1663 s.), ordre avait été donné au ministre 
Pham Công-Tri, ete., de composer l'histoire depuis Lé Trang tôn jusqu'a Thän tôn, 
mais la gravure en était résté inachevée. Le prince Trinh donna un nouvel ordre à Lé 
Hi, Nguvên Qui-Bare, etc. (2), de composer [l'histoire] de Lé Huvén 1ôn à Gia tôn, 
en tout treize années, qu'on intitula aussi: Suite (1663-1675), Le livre achevé fut 





de celui de la correction rationnelle dont on a vu deux exemples $ 1, p.37. I peut vor- 
siner avec celui de certains copistes qui consisté à rattacher d'une manière quelconque 
le mot difficile ou la phrase tronquée au contexte, au besoin par une substitution de 
caractère où un changement de ponctuation. Toutes ces corrections sans signes sont 
admises et courantes chez les léttrés annamites. Cp. encore p. 468, n. 2, 

(1} à On voit par 14, dit Phgm Công-Tri après avoir rappelé ses prédécesseurs jus- 
qu'a Ejug Miah-Khiëm, que la composition de l'histoire du royaumes a eu lieu à 
plusieurs reprises. Cependant elle n'a pas été imprimée ni publiée, ce qui en a rendu 
la tradition manuscrite fautive, et les erreurs de caractères inévitables », th Æ di 
GR ME À JE € 5609, A AI 6 6 Mr, EX AU SR So 8, À EE HE X 
& fi 66 22 EE (Préf,, fo s b} Cp. encore p, 38, 0. 2. 

(2) Lé Hi E fé était de Thach-khè ral Æ. h. de Bông-soi if {ll [Thanbh-hoë). 
Docteur la ve an. cdnh-tri (1664), à 19 aus, il fut pour sa jeunesse autorisé à rester 
étudiant eucote dix anné:s. Il se construisit une cabane au bord du Grand Lac 14 Hal 
et s'amusa à composer vers et proses. Trinh Côn 86 ÆE le prit en faveur, el l'envoya 
en ambassade | Bj khdo). Vice-président du ministère de la Guerre La 5e an, chinñ-hod 
(1684), des Rites la 2e an, (16911, ministre de |a Guerre et comte de Lai-son 3 il La 
ige 1698), il exerça une grande influence dans les conseils du gouvernement. Il mourut 
la ae an. (1702), à 57 ans à la chinoise {Turc bièn, Hi khdu', et reçut les titres posthu- 
mes de mimistré de l'Intérieur et duc de Lai # ED 23. CE Bang khoa luc, q. 4, fo 23 
b: Bi khdo, Thañh-ho4, & (l ; Tuc bièn, Hi tôn, 18e et 23e an. chfnh-hod; Tap kI, 
st, i7eet ag chénh-hod; etc. : Sources, p.644, n. 2). Le Tue hièn et le Tap kliase an.) 
ajoutent qu'il passait pour rusé et avait provoqué la desiitution d'un collègue et la 
mort d'un autre, — Nguvêéu Qui-Birce Ft f$, de Thièn- mo K 6, 4. de Ti-lièm 
£ HE Ha-dôngi, fut docteur la te an, vinh-fril1676), chargé d'ambassade la 11e chinh- 
hod, 1690 (Tap klet Tue bièn, s.a,; Cuwwng-mur, q. 34, fo 26, ministre de la Guerre la 
je vlah-thinh (1708); il pritsa retraite la 13e an. (1717), reçut de hauts titres et mourut 
le ge mois de la 16e an. bdo-thdi (1720), à 73 ans à la chinoise. Cf. Büäng khoa lue, q. 
4, fo 27 b; Bi khdo, Son-t4y, ÉE M: Tuc bien, Du tôn, notämment 13° et 16e an. 
(noticelz ete. — Les autres collaborateurs de Lé Hi, d'après la liste annexée à la pré- 
face, furent au nombre de onze : Nguyün Tri-Trung BE Æ rh, docteur la 8e an. cdnh- 
tri. téro (das khon luc, à. 3. fe 26 b): Neuvén Brrong-Bao FC EE Æ, docteur la 
sean. dieng-dife (ibid. f 27); Trân Phy-Dre 1] ef . docteur la ge an. chinh- 
hod, 1683 (ibid. f 421; Nguyên Côag-Bag D6 2 5, Va Thinh FE OK, B Công- 
pat &E 28 ÉE. docteurs la 6° chinh-hoë, 1685 (ibid, & 331; Hà Ton-Muc M ie 
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alors présenté et l'ordre donné de graver ensemble [toute l'histoire] et de la publier. » 
ZÆ+TA BÉESÉREMNLES, Li be FRÈSESSE (0) 
RÉRÉESEMEAUSOREÉ MEN ÉTRERRESER 
ROËR ÉLRERTA TEEN ER EËS & ff 
il A À ©). Lé Hidit de son côté que le travail, inachevé, était resté conservé à la 
Bibliothèque du roi et que pour trouver quelqu'un capable de le continuer il avait fallu 
attendre jusqu'à ce jour: #3 86 Æ di 66 8 2 he A0 IE, 7R ÉE RC à 10 
LKR. EL RE T7 EH #& (Todn thir, Prélim. FÆ, fe 2). Il reçut avec ses 
collaborateurs l'ordre spécial de à réviser les anciennes histoires afin d'en corriger les 
erreurs ét d'en copier le vrai. Pour la chronotoge, les règles, le calendrier, on a 
suivi en tout les œuvres précédentes. En outre, assemblant les anciens documents et 
consultant les histoires non officielles, on 4 composé méthodiquement [les annales] 
des treize années depuis la re canh-tr} de Huyën tôn Muc hoäng-dé jusqu'a la 2+ 
dirc-nguyén de Gia tôn MY hoang-dè (de 1663 à 1675) ; on les a intitulées : Suite des 
Annales principales. L'ouvrage achevé a été présenté, et l'ordre donné aux ouvriers 
de [finir dej graver [toute l'h'stoire] pour la publier dans le rovaume, et terminer enfin 
l'œuvre entreprise depuis tant de siècles », % TES E É, 1 À E €, 
HrRZLHEX RER -MNUrELARÉE HS ES 
#3 HRRÉLZUFERRSES MSI 2 5F, 
A + #6 = 68 2 6 & FE Æ 0 A, RE GE 61 52, 7 LI 3 

A 6 K T'ÉÉNTEFREZEMEE FER (ibid, los 2b-3). La 
préface de Lé Hi est datée du 2° mois d'hiver de la 18" an. chinh-hoû (13 déc. 1697- 
11 janv, 1698). C'est cette édition de Lé Hi qui fut à la fois La première et l'édition 
définitive de l'histoire annamite fixée par Ngô Si-Lièn ét revué et continuée par Pham 
Công-Trir et Lé Hi lui-même. Elle comprend cinq livres de Ngogi kiet dix-neuf de Bän 
El « c'est la division de Pham Công-Tri augmentée d'un livre par la Suite de Lé Hi. 
en existe encore une édition ancienne, rarissime, sur les planches conservées au Ndi-cäc 
A EME M, et gravée par les ouvriers de Liéu-trâng : FE À $ € 0 # Mt A 
Æ Al (Prélim. M, Fe 6 b), Elle se distingue par la beauté de ses caractères et par le fait 


Neuvên Hänh FC fr, Neuyên Hô Pc B, docteurs la 9° chinh-hod, 1688 (ibid., Fe 34); 
Nguyén Mai BC 38, docteur la=i2e au., 1691 (tbid., fo 34h}; Ngô Cüng-Trac ke 
#Ÿ, docteur La 15e an., 1694 Cébid., fo 35 bl CT Todn th, Prélim. Fi, os 4 b 5. 

(1) Var, : NX - 

(8) Var, : KÙ Æ. 

(4) Var, : +Æ.: 

CN Var, : ÎE Æ, 

() Le Cwong-mue, q. 34, À 40b, a une version un peu différente : « Au début de 
cdnh-tré 11663), le tham-tung Fham Công-Trir fit une suité à l'histoire, dé Trang tôn 
à Thän tôn : la gravure n’en fut pas achevée, La re an, vinh-trf (1676, Hô ST-durœng 
(cf no gs, n. 1} dirigea la composition de l'histoire royale ; il mourut peu après. 
(D'après le Tap ki suivi par le Nghé-œn ki, Hd VE DE # ZA < 
chinh=hod, 1681. Un nouvel ordre charges Lé Hi, etc. », 8 % D À : 
MÉAÉREME, BARRE, kb LE MERE EE, TH 


2, À + (8... Le P. Cadière, Sources, p. 632-634, suit cette version. 


= F6 = 


que les interdits de noms royaux, Nguvên ou autres, n'y sont pas observés (1}, L'édi- 
tion du Toën thir actuel n'en ést qu'une assez mauvaise regravure du Collège royal 
A F Æ, à Huë (f), où quelques caractères mutilés décélent des interdits 5 Nguyên 
(par ex, q. 6, fo 10 b: Æ pour #$, nom personnel de Gia-long, tbid., fe 11 et 
passim: ÿ pour Hÿ, nom personnel de Tu-dire, etc). Une autre réimpression typo- 
graphique par le Japonais Hikida Toshiaki 9] M Al, la 17e an. merji (1884), 
ponctuée, mais très lacunaire, fournit des variantes pour celle du Qube-ti-gidm. 

VI. — Une deuxième édition annamite de l'histoire royale, entreprise à la fin 
du règne des Täy-sœn À ill, semble ètre demeurée inacherée, C'est le Sir El ac- 
tuel (3), qui va des origines à l'avènement de Lé Loi (1428) et ne comprend que la 
division en Nyogi k! (7 q. au lieu de 5) et en Bän ki (10 q.), Il est devenu rare, 
et la douzaine d'éxemplaires que j'en ai vus semblent tous d'un tiräge postérieur a 
l'édition projetée : le nom de période, ni£n-hiêu SE M, a été laissé en blanc à 
la date (4), Cette édition est l'œuvre du Bureau d'histoire, He 2 SX MT, à 
Hanoï, JE dt 6 6 286 ME. La courte prélace anonyme fournit quelques rensei- 
gnements: « Au printemps de l'an, mdu-nxe (1 198), notre Roi (5) étant sur le trône, 
ordonné aux mandarins de Bâc-thänh (Hanoi) de faire graver Les Cind classiques, les 
Quatre livrés et les Mmstoires pour les répandre dans le royaume. Parmi quoi, des 
exemplaires imprimés des classiques et des commentaires on ne trouva que lés six 
dixièmes, en partie pourris et mangés d'insectes, et l'an dirigea les ouvriers pour en 
combler les manques. Seuls Les volumes anciens du Bai Viêt si KÎ étaient entière- 
ment perdus. On recuéillit de nouveau les livres laissés par les historiographes des 
dynasties précédentes et on les composa méthodiquément depuis Les Hôéng-bäang 
jusqu'au str-quän Nb pour le Ngoai Kl et de Einh Tiën-Hoäng à la dépendance des 
Ming pour le Bän kl, en tout dix-sept livres. L'automne de l'année canh-thûnr (1800), 
la gravure terminée, on les 4 cousus en volumes et présentés au Roi. Îl nous a per- 
mis d'en garder [les planches] au Collège de Bäc-thanh afin d'en imprimer pour la 
commodité de ceux qui étudient. Le roi nous a donné le titre de Bai Vif sur ki 


lién bién.… v,1R Æ & R & EE R MNAIRE MARÉES 


MEET. MAMMA REMER RAA T7 2 7, #8 #5 € 
on Mn @ D A D. ME UAH Be I 2, 6 #5 21, O5 6 M AC EE 
HER FRÉABRLRERGE BHLÉTLEERMNE 
#5 À de. Se ME 2, BE mi MK 7 2€, BE DR WE, CE 36 69 SE. À € 
M2 + TIMES NTUESEX. EME X 8 Hé di (St 
ki. À #$, le 1-2), Cette édition tdy-sœn s'oppose par des détails à l'édition de Lé 





(1) P.ex., Prélim., fo sb, |. 5: SE Chdy de Trinh Säm); Tông lugdn, Ê* 14 a. 1.5: 4$ 
(héy de Gia-losg; cp. Todn fhu actuel, méme lieu : Pie id., fa 16, l.1, et Ngoai KI, 
q2, fo 4 @, À. 3 et 3: M (héy d'un Tây-son). Cp. ce qui est dit de l'édition du Su ki, 
CI-Après, Ms 4: 

(2) C'est aussi de cette réimpression que s'est servi le P. Cadière, Sources, p. 634 
et n. 1. Cp. p. 646, aux nes 35 et 39. 

(3) Sourees, p. 634 et 646, ne 37: Demiéville, BEFEO, KXIV, p. 213, n. 3. 

Le S Ë & & 5 2 À fi À A 2 H (HS. b 2 4). Comme l'ancienne 
édition du Taën th, elle maintient les noms interdits : Tông Ludn, É 12 a, 1. 4: FE : 
sn ota, 1,9: M;lfeaga, La: IE. 

(3) Nguyén Quang-Toën Bt 26 Fi. CF. Cad., Tableau, p. 54. 


, 


Hi, Toutes deux suivent à peu près (!) Ngô Si-Lièn, mais l'édition anonyme rem- 
place les réviseurs postérieurs à lui par deux auteurs nouveaux, Nguyén Nghidm Et 
(jet Ngô Thi-Si 1 Té f£, dont la part, directe ou non, dans l'établissement de 
cette version, semble avoir été prépondérante (*}. L'un et l'autre sont connus comme 





(1) Cp. supra, p. 56, n. 1. Voir un ex. de remaniement dans H. Masperos LL €. 
BEFEQ., XVL à. p- it. | 

(1) NguyËa Nghiëm était de Tièn-diên Æ M, k. de Nghi-xuñn ‘€ Æ, au Nghé-an. 
Docteur la se an. vinh-kkdnh (731), à 24 a0s, il prit part à des Campagnes de répres- 
sion et, la 22e cdnh-hwng (1 761}, devint président de la Cour des censeurs er du mi- 
mistère des Travaux publics. Ce fut lui qui porta à Trjnh-Säm FE LE les lettres de son 
investiture de prince Tish #5 [MP] Æ (fe et 3Ge an-, 1707 et 1769). [l fut examina- 
teur des projets administratifs, chargé du Collège royal (2£e at), du Cabinet oriental 
(ire au), grand ministre À %. 11 se retira la gce ane (1771), rentra en fonciion l'an- 
née suivante et devint ministre des Finances. || ft Organiser un système de relais de 
Kinh-bie 22 He à Nghè-an et à Lang-seœn. Il mourut dans son village la jÜe an. canh- 
hurng (1775). Rédacteur en chef des annales, lé Si &£. Préf., cite de lui un Vigt sde bi- 
tm #8 M2 ff DE, dont Phan Huy=Chi, qe 42, fait l'éloge et auquel il attribue ra. Ch 
Sir ki E SE fo 11 bi: bang khoa lue. q. 4, fo 52: #i khdo, Ngbé-an,  ; Nghè- 
an ki, q. 2, fes 61-63; Tuc hièn, se av. vinh-khânk et q6e Cdnh-hwng: Coong-mue, 
qe 44, le 21 b: Sources, P. 634 et mn; +: 667, ne 138. 

() Ve la fin de la citation, 8 I, p. 56, n. 1. Ngo Thi-Sf, (ur Thè-lôc TE %, higu 
Ngo-phong + &t Nbi-thanh cur-si TE +, était de Thanh-oai ne fe de 
gauche, du même huyn (Hä-dèng)}, 1 fut docteur la 27e an. cnh-hwng (1766), à 4: 
ans, d'après le Rf hdo, Le Ngô gia (hè phd 1 25€ ft (Sources, ne 25), dans 
la rédaction actuelle de Ngô Gidp-Piu $ M1 1, licencié de 1891, le fait naître le 
20 du Ge mois de la 7e an. bdo-jhdi (16 oct 1726) et mourir le 25 du Ge mois de la 
die cdnh-harn F (32 oCh 1780), à 55 ans à la chinoise. D'abord conseiller du gouver- 
nement au Nghé-an, il fut destitué, la 32e an, cdnh-hirng (1771), pour séire laissé 
Côrrompré, chargé des examens. Réintégré la 46e an. | 1775), ildevint ensuite président 
du Tribunal des censeurs, puis gouverneur du Lang-son &f [I Æf £f cr thi-gidng 

5 de l'Académie. |] mourut en fonctions et reçut les titres posthumes de président 
des Rites et marquis Khänh-duyén Æ #E. Sa mort fut une conséquence du complot de 
Trinh Tôn Éf EE (ef. 8 VII, ps73,n. 1} Le Tue bién n'en ditrien. Le Tep kl,$. a, sans 
doute d'après une version officielle, l'attribue à la maladie, mais une vote explique 
qu'il s'empoisonna quand son fils eut trahi, C'est aussi la version du Cwong-mur, q- 
45, le 23. CE Sir K, EU, Gos i 1 br 2 © Büng khoa lur, 9.3, lo 62: FE khdo: Son-nam, 
# H; Nga gia (hé phd, fos 43-52 du ms. (A. 648); Tue hiën, 46e cdnh-hrng, 6° 
mois; Sources, p. 636 et n. 4 : G44, no 23: 063, no 140, — Favori de Trinh Dinh #5 #, 
Ngô Thi-ST fui auteur renommé. |] a laissé des reéteile de vers et de proses: Anh 
ngôn (hi tép EE 5 M 12 de, imités de Po Kiu-vi (Phan Huv-Chüs q. 44, début, 
Fe reproduit la préf.), Nen-phong van tdp ÆÆ Æ 2, 22 q. (ibid.); Ouan las 
thâp vinh 8 M + sk (ou F2 Æ d'aprés un Catalogue du Nôi eâc, le Tu-khué 
lho-viéa tông mue R 4 SE De @ F1), Ni thanh dôns lp = FF KE et Rdo- 
trrdng hodnh mû (R lt re] (Ngô gia Lh8 phd, fo job: sur les =: À, cf. 
dans le Ngé gia van phai & % Æ Ka notice aux premiers fos du Maïdich xu du 
NE F4 mA #7, |, de Ngô Thi-Vi SES dif, fils de Ngôû ST, envoyé en ambassade en gia- 
long et late an. mith-mang [v. sa biogr. in Ligl {ruyèn, 1er tâp, fe gb; ei Thwc-lue 
2e ki, fe 4]; Hdi-dirong ché-hrec 6 fe EE &, 4 q, Monographie « très complète» 
(Phan Huy-Chà, q. 45 sub ffne; elle fut imprimée si le ms. du Nôi cie signalé dans 
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historiens, Leurs commentaires accompagnent en principe ceux de Ngô Si-Lièn : 
ceux de Ngô Thi-Si sont plus nombreux et plus copieux, ils préfacent certaines épo- 
Ques, sont paris donnés comme extraits d'un Discours complet, Thông Ludn %Æ 54 
(ep. Si ki, q. 2, arb; q.3, @ ab, etc.), et semblent extraits du Viét sd Liêu dn. 
Par contre, Vü Quÿnh en est particulièrement rejeté, Son nom n'apparait ni dans 
la liste, d'ailleurs incomplète (1), des historiens placée aprés la table (CE &%, Lee 10-12), 
ni dans le préambule de Lé Tung, dont le Discours, avant le premier livre, est mutilé 
des deux bouts (cp. ne 421, et la part faite au Viél siäm thông khäo par le Toûn thw 
dans la note à la fn de l’année 1737 (supra, $ 11) est supprimée au dernier fe du Sé 
ki actuel, Le texte de l'édition ty-sœn offre des variantes avec celle de Lé Hi (cp. 8 I, 
P. 56, 0. 1}, ainsi que des notes maintes fais développées (21. Les deux derniers mots du 
litre d'apres la préface : if #E, qui apparaissent à la page detitre, aux deux tableaux 
généalogiques suivants, particularité de cette édition (fe 3) et entête de la table 
(ls 4), mais non des 17 livres, nous semblent indiquer clairement que l'édition devait 
être poursuivie; mais elle parut à la veille de la destruction des Täy-sorn qui l'avaient 
commandée et la refonte officielle de l'histoire annamite qui lui succéda fut celle des 
Nguyän ÊG : c'est le le Khäm dinh Viét sit thông g'am cuwong-muc £ Æ Eh 
6 6 M F (commandé en 1856, achevé en 1859, revu de 1871 à 1878, imprimé 
en 1684) (*}. 

VIL — 11 est probable que la suite de l'édition tày-sœn eût conduit l'histoire 
royale jusqu'à la in des Lé, L'œuvre de Lé Hi et de ses collaborateurs l'avait laissée à 
la fin du règne de Lé Gia tün, 1675 (supra, $ V), Un siècle après, suivant un 
passage du Cuwwng-muc signalé par Pelliot (Sources, p. 635, suite de la note), entre 
le 5e et le Se mois de la 46. an, Canh-hung ( mai-sepl, 1775), «ordre fut donné à 
Nauvén Hoën, etc., de diriger la composition de l'histoire royale », 4 D Ê € 
E & (Cuong-muc, q. 44, F 26). Le Tuc bién, qui Contient uné lécon ancienne 
de ce texte, ne nomme que les trois directeurs, Nguvên Hoän, Lé Qui-Bôn et Vü 





Sources, ue 103, sous le titre de Hdi-dông chi-liroe ME ME SE JR est le même, comme 
il semble), et enfin son œuvre la plus connue, le Vièl sir lin dn à  Æ & (ou #), 
critique des anciennes histoires, en 10 livres selon Phan Huy-Chü, q. 425 mais les 
copies connues n'ont pas cette division et s'arrêtent à 1418: ce doit être l'ouvrage au- 
quel le Cuwwng-muc renvois par ces mots: M Hi icp. Sources, p. 634, 0. 4h Le Ned 
gia thè ph dit qu'il fut gravé en 1797 (v, la note sur Neo Thi-Nhièm, ci-après, p.72). 
Tous ces livres devraient dtre dans la collection des écrits de la famille Ngd de 
Thauh-oai, Néd gia vän phdi 5e 3% 2 KR, compilée vers le milieu du siècle dernier. 
En fait, on y trouve surtout le Tiéu dn, le Anh n£gdn hi fâp et un gros recueil de 
proses littéraires ou officielles, ®l, À, FF, 6, cie. Cp. Thi luyn, q. 6, 53: Vdn 
tuyèn, qe 5. (015$ s.. À sa réintégration, Ngô Thi-Si avait eu, en plus dé ses autres 
Charges, [a correction de l'histoire rovale ARRETE (Bi khkdo)} et la collaboration 
à la refaçon de 1736 (Cirong-muc: cf. $& VID. 11 n'a pas écrit de géographie (cf. ne 
141, note). 

(1) Elle ne donne que les notices de Lé Van-Huu, Phan Phu-Tièn, Ngü SI-Liën, 
Nguyén-Nghiëm et Ngô Thi-Sr. 

(#1 De nombreux passages sur le bouddhisme, rejetés du texte, sont résumés dans 
un commentaire du q. 2, fos 4 b-7, (CF. Demtévisce, BEFEO., AXIV, p.213, nn.) 

É 1} Sources, p- 639, et cp. p. 64, no 46, 
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Min (1): (cp. Curong-muc) Ki 6, Æ © At À À à dé LC Æ 
RH AGTERRE, TR XAME, [IRC ERÉRÉGSR 
(Hiën tôn. s. a,, 3e ou 4e mois). Le développement du Cuwong-muc leur adjoint Nod 


ST JE #E, Pham Nouvén-Du TE Fi, Ninh lôn Æ 5 et Neuvén Trach fé f£ (3) 





(1) Maïs une équipe, dirigée par Nguvên Néhiëm (6. VI, p+ 66, n.2) et NguyËën Bä-Lân 
(ue 90, p. 110} avait été formée vers la fin de la 26e an 1767 (Tue bièns se @). — Sur Le 
Qui-Bôn, v- l'lntr., pei8s — Nourés Hokx WC fé, de Lan-khé Ji BE (auj. Phirong-khé 
 ). h. dé Nong-cong E | (Thanh-héa), docteur la 4e an. cank-hung l 1743): à 31 
ans, fut ministre de l'Intérieur ja 28e an. 1767), chargé du Collège royal, du Cabinet 
oriental, de l'Académie, etc. Le 3e jour de la 36e an. (175), Trinh en campagne 
dans lé sud, le roi chargea Nguyèn Hoân de sacrifier à sa place au Nam-giao 
(Tte bidn et Cuong-myc, s, a). Grand précépteur, conseiller des affaires de la Cour 
et ancien du royaume D Æ, la 48e an. (17771, il se retira, fut rappelé et aprés la des- 
titution de 1780 (ci-après p. 73), devint un des conseillers du nouvel héritier présomptif. 
Lorsque Lé Män dè EX s'enfuit en Chine | 7891, Nguvèn Hoën, bién que ministre 
aimé du rai, ÆN EP, refusa de l'accompagner et s'accommoda de la nouvolle cour. Ses 
contemporains, pour raller la faiterie à laquelle il devait ses places. l'avaient sur- 
oommé le Visillard toujours heureux Æ S$$ Æ. Il vécut, suivant le Bi khdo, Bo ans, donc 
de 1712 à 1791, Cf. Héng khoa luc, 4. 3,57 b3; Bi khdo, Thanh-h6a, Æ FH : Tuc 
bièn. 368 an. cénh-hirng ; Tap kl, 43e canh-hirng (note, ete. ; Viêt thi tuc bin, q. 1 
sub fine: Sources, p. 634 n. 4, et ne 111; /ntrod. p. 12, et ne 37. — Vi Mièn sk HE (Et HE 
in Crrœng-muc), de Nudn-lan % M, h. de Lwœng-tai Æ 4° (Hung-yén), docteur à 
31 ans. la Ge an. cénh-hirag (1748), comte, puis marquis de Liën-khé jt FE vice- 
président de la Guerre (17721, puis de l'Intérieur (17709), én mème temps qué recteur 
du Collège royal et rédacteur en chef de l'histoire royale BI #8 . IL mourut de 
maladie à 65 ans, le 6e mois de la 43e an. cénh-hirng (juil-août 17821 trois mois 
avant lrinh Säm duquel il dépendait, et reçut le nom posthume de On-cn {El 8 et 
lé titre dé ministre des Travaux publics, Cf Bag khoa lue, 4.3, fos8 bi Bi khéo, 
Kiah-bic, À d: Val Chi due bin, q. 1 En fac; Tue bin, 4ye an. canh-hrrng | passage 
sur sa mort. 

(#) Le Tuc bièn, L €, donne Nguyên Khän DE [M au lieu Nguvén Hoën Ft ÉTÉ 
mais [M semble erroné. Nguyén Khän, d'abord Nguvén Lé M tu Tu-troc il IE, 
hide Thudi-hièn 58 #F, fils de Nguyéa Nghièm ($. VI, p. 66, n. 21, et docteur 
de la tie au, cdnh-hwag 1760), à 27 äns, passa la moitié de sa carrière dans l'armée 
et se trouvait tham-lfnh 5 Hi au Nghé-an en 1775: il n'est pas question qu'il ait 
jamais appartenu au Si qüdn. [1 fui, il est vrai, vice-président de l'Intérieur eh 
1776, mais de nouveau à l'armée l'année suivante. Impliqué dans la conjuration 
de Vrinh Tôn, il fut jeté en prison en 1780, mais nommé ministre de l'Intérieur et 
due deux ans après, à l'avénement de Trinh l'ôn (43e cdnh-hirng, 17823. En 1783, 
les troubles le poussent au Son-tiy et au Nghé-an; en 1786 (47e cdnh-hirng), à 
l'arrivée des Täv-son, il se réfugie dans lex montagnes du Hwng-héa, ét revient vers 
1803 à la capitale, où il meurt, CE Bang khoa lue, q. 3, fe 61 b: BE khdo, Nghé-an, 
se Nghè-an KÉ, q:- 7; Fos Ég-70 ; Tue biën, Hikn tèr, passim ; Creag-muc, q-45, fe 4, 

(9) Pain Nourés Du FE BC 6 hifu Thach-déng 7 s'appelait d'abord Pham 
VI-Ehièm En fg SR. || était de Bing-diên #5 Hi, 4. de Chân-Phüe K Æ (Nghé-an l 
Lettré connu dés sa jeunesse, présenté à la Cour avant son doctorat, docteur de ]a ge 
an. cdth-hitag (1779), à 40 ans, il eut une carrière administrative er littéraire et fut 
notamment académicien et rédacteur à l'histoire royale. Il était au Nghé-an comme 
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comme rédacteurs [4] #4 Gt. Il s'agissait de compléter les annales depuis la 1re année 
vinh-trik (1636), à partir du règne de Le Hi tôn (FE ©, et l'exemplede Lé Hi 
et de Pham Công-Trir, comme les règles de l'historiographie ollicielle, indiqueraient 
‘i priori que cette suite devait émbrasser jusqu'au dernier règne avant celui de sa 
composition, c'est-à-dire jusqu'à la dernière année vinh-hiwu 3k fi de Lé [ tôn 
ESS ee (740). Or la bibliographie de Phan Huy-Chü fait place, entre le Todn 
thie collectif édité en 1797 et les histoires plus ou moins indiviluelles de la fin du 
XVIII" siècle (Nguvän Nghièm, Ned Thi-Si, Lé Qui-Bôn), à une Suite de l'histoire 
royale, Quèc sit tue bin El BL F4 fi, en 6 q., a composée au début de canh-hwng 
par les ministres de la cour v, #8 St #7 A À FH, et allant de vinh-iri en vinh- 
huru (1). Que cette Suite du début de cénh-huwnz ait été, comme 1l semble, ou non, une 
seule entreprise avec celle de la 36% année, nous en connaissons mal, en tout cas, 
le sort : mais nous savons qu'une partie de l'équipe de 1775 (p.68, n. 1, et 41, ainsi 
que le Bureau d'histoire ($ VIT), passérent au service des Täy-son. Ainsi il est trés 
probable que leur œuvre dut servir à la nouvelle version de l'histoire royale. 

Le Bai Viéi sit Ki tue bièn À 8 M1 EC #8 À qui vient d'être cité (2), par les 
analogies multipliées qu'il offre avec le Cuong-muc tardif pour la période comparable, 
permet une vue certainement juste de ce qu'et été cette suite, Le luc brèn est 
resté manuscrit et l'on n'en à que des copies incomplètes. Il comprend toute la 


dèc-dông'E fel à l'arrivée des Täy-sorn : Le Nghn ki dit qu'il s'enfuit à Thauh-truong 
fi D, et mourut peu après; de Vigt (hi duc bièn, q. 2 sub ffne, que les TAy-sern en 
binh=ngo PI “ (1786) ayant pris la capitale «Phü-xudal, il alla dans les bois entre 
Thanh-truwag ét Nam-duèng Æ JE recruter des volontaires contre ces ennemis, mais 
mourut biéatôt; le Pi khdo, qu'il se réfugia en haute région Un D ct y pritune mala- 
die dont il mourut ; tout cela s'accorde à placer sa mort vérs 1786-1787. 11 avait éerit 
des commentaires sur Le Lowen vu: Ludn ng ngu dn BA GE FE, des extraits de 
Tchou Hi, Chu He hudn vi todn Æ EN + en 5 q.3; des vers ét dés proses litté- 
raires : Thach-fông thi vän sao A1 Ù à F. Ct. Eäng khow luc, q. 3, fe 66 b; 
Bi khda, Nghé-an, Hi Æ : Nehô-an ki, q. 3, fes 32 6-73; Top ki, que an, cdnh-huwng 
(courte notice): Cwong-muc, q.44, fe 26(note); Phan Huy-Chu, q- 42 in fines ete, CF. 
ne go sub Jêne. — Ninn Tôn C était de Côi-tri tb, h. de Yén-md LE (Ninh- 
binh}, docteur de la 3ge an. cdnh-hurng (1778. à 45 ans. Comme Nguvèn Hoâu et Vü 
Mién, il appartènait au prince Tiah (Trinh S$äm). À la garde des frontières sud en 
+786, 11 abandonna sans combattre. || était vice-président dés Travaux publiés en 1787 
(se an. chiéu-thông MA $E ). Il servit ensuite les Tây-son et parvint grand-chancelier 
Fe ct FE Ge ministre de la Guerre et marquis, C£ Häng khoa luc, q. 3, fe 66 b; Bi 
khdo, Ninh=biah, Æ 58; Cwong-muc q. 44, fe 26, n. 2: — NouvËn-Trson M fE, fils 
de NguyËn Hoën (p.68, n. 1), était du village de Hwong-khé #7 2, h, de Nong-chug au 
Thanbh-héa (Cwong-muc, q: 44, fe 26 b, note). 

(1) 1 n'y à pas là d'énigme, comme le veut L. Aurousseau, CA. sur l'His!. mod. de 
Charles B.-Maybon, in BEFEO., XX, 4, p. 31. Aurousseau fait la, p. 18-21, dé la ques- 
tion du Tuc bièn un exposé incomplet et prolixe basé sur l'unique di de Phau Huy- 
Ch relative au Quôc sf fue bièn en 6 q. et le seul passage du Cwrns-mue spa 
par Pelliot, et il termine par un raisonnement qui m'échappe: je ne vois pornt qu'une 
suite des annales commandée en 1775 n'eût point dû finir en 1740, première année du 
règne sous lequel elle fut commandée, et düt étre postérieure à 1789. 

(2) 11 à été signalé, ainsi que le Lich tridu lap klici-après), par M. Pelliot en 1904 
(Sources, es 41, 130) et Copié pour l'EFEOQ. (A. 4, À. 61. Un fragment de copie plus 


— 70 — 


partie de l'histoire annamite de l'année md u-tuût JE JX de Lè châi 16 (r418) à la 
47e cânh-hirag de Lé Hiëa tôn (1786). LL commence donc où s'arrête l'édition tây-son, 
et, jusqu'à l'année 1675, il est parallèle au Toïn {hu imprimé, avec des détails en 
plus ou en moins et maintes fois des divergences ; on à ainsi dans ces deux livres et 
avec le Cwonr-muc trois élé nents de comparaison pour connaitre lés remaniements 





ancienne (A. 20809) est entrée depuis à Ja bibliothèque. L'importance de celte suite en 
justifie uae description. Actuellement, les més, du Tue bién forment neuf groupes: 

A. Neuf fasciculss oblongs 129 X 16 em.), copies faites a Huë en 1903 (cote À. 4). 
lis comprennent les règnes de: 1. Lé Thai tb et Lé Thäi tôn, 1417-1443, 40 Îosi 3. 
Trang tôn, Trung tôn, et Mac contemporains, 1533-1550, 14 X 10 F°; 3. Anh tôn, et 
Mac, 1557-1970, 97 or: 4. Thè tôn, et fin des Mac, 1573-1593 5. Kinh tôn, 1600-1619, 
25 fo : 6. Thän ton Lis période), 1620-1643, 27 (ess 7. Thân ta (an, 1630-1633 début), 
3 fées, doublets uvec var. de 6., fes 14-20, plus 4 (es contenant Îa dissertation de 
Kou Ying-tai # ME Æ et la fin de celle de Lo Sien-Ken # fi) A. qui n'ont rien à 
faire avec le Tur bièn (ep. Ngan nan lche Yuan Æ & M 1932, p. 24 de l'étu- 
de franc.\: 8. Thän tôa (2e pér.l, Huyên tôn, 1650-1067 (grosses lacunes}, 11 Fos ; Qu 
Thän tôn, Huyéu tôn, Gia tôn, 1669-1675, 104 34 + 14 fiplus complet que 8., et 
plus près du Todn tha; ce fasc 9 porté au dernier fe un autre titre: di 1 #7 da, 
d'après lequal M. Pelliot l'a rattaché à deux autres volumes mss. du Néi Câc allaat de 
1690 à 161:, et suivant d'assez prés lé Todn her malgré de nombreuszs variantes 
(Sources, mes 41 fn fêne et 139]. L'existence du Todn thir imprimé réduit l'intérét de 
cet ouvrage, qui manque à l'EFEO.! Les fase, 1, 7-9 sont sans tomaison ; 2. porte les 
quantième: 16 et 17; 3.-6. sont marqués q. 18 à 21. Ces g fasc, constituent la partie 
ancisone du Turc biëx, simple refaçon du Todn fhiw, 

B. Autre copié récente, sur grand papier (22 %X 3% em.i pour l'EFEC. |A, 6), souvant 
plus brèvs. Ms. comprenant 4 q., dont un seul, Le 2e, est numératé ; Hi tèn, 32 fs; 
Du tôa jusqu'au 10e mois de la 3e an, bda-thai, 1724, q., 21, 20 fo. Du Lôn jusqu'à sa 
mort, 1729, 23 fo; Phè dù JÉé % (Le Duy-Phirong % EH) à | 100, 45 fe Soit 
l'histoire complété, sauf le: 7 premiers mois, de 1676 à 1740. Cette copie est le Viél 
sûr du: bida décrit par Pelliot dans Sources, ne 145. 

C. Ms. antérisur aux précédents, peut-être de la fin du XTX s,, oblong {15 1/2 X 39 
1/2 cm1, pagination continue, Log fes Annales du régne de Hibn tôn, ou de la période 
cénh-hiras, 17401786. Aux fer 7ob-72, en append. à la 46e an, (1774), une géographie 
des provinces du sud: NE FA A Hi SE. Au verso du deraier fo, la note relative à 
l'auteur toi-après, p. 72, n. 41. Bien que dé provenance différente de celle des copies 
de Huë, cette copie parte la même cote À, 41 ete même titre sur la couverture facuce, 
Le titre intérieur, fe 1, ét sur Les marges, est Lé friéu hoûng ki #2 6H 6 É : mais ce 
titre ne semblz être que le sous-titré original ; il apparait comme tel dans Li plupart 
des autres mss. 

D. Ms. asser ancien, peut-être de la jer moitié du XIXes, (16 x 26 1/2 cm,), 76 fon 
(cote À. 2099). Les + dernières lignes abiméss aux 1ers fos et au dernier (copie soignée), 
incomplet de la fu. Il comprend les râgnes de Hi tôn à Thuën tôn jusqu'au ze mois 
de Ta ge an. long-dife (1676-1734) doublant pour cette période le ms. B: mais il 
a des notes assez nonbreuses et le début de 1676 qui manquent à &. Il porte la note et 
les tomaisons intéress intes relevées p. 72. Le titre à chaque q. est: À 5 Et 4 
FN #8. Les notes citent plusieurs fais un Päng khoa luc (fm sa, etc.\, comme le fait la 
Carng-muc [$ourées, ne Lin}, 

E. Trois vol. mss. (17 X 30 1/3 cm.), cote À, 1169: 163, 102-61-104 fon Fin du KIXt 
s. Ecriture rapide, non cursive, 1. 1417-1497, 2. 1533-1792, 4. 1796-1773. À la fin du 


subis par l'histoire officielle. De Trang tôn à Gia tôn (1533-1675), un troisième téxle 
parallèle ancien (s'il n'était pas, à l'origine, identique avec ce morceau du Tuc bién) 
a été autrefois le Que si tue bièn hi #4 4 de Lé Qui-Bôn, en 8 q., qui 
couvrait la même période et comblait les lacunes des anciennes histoires» (Phan 
Huy-Chü, q. 42) (1). À partir de Hi tün (1675), comme l'indique une note du ms. 
ancien (A.2080, fe 1, sous Le titre), «jusqu'à la fin des Lé [l'histoire] n'a pas éte 
imprimée» et elle est devenue livre officiel au Ni cac: À EE t ), 4  & 
EL & & € À € A M. Bien que les tomaisons de mss. soient souvent arbitraires 
(ei, p. 69, n. 2}, il faut noter ici que ce ms. ancien parte l'indication (bifflée en rouge 
après coup) des livres 20-23, tandis que le Toûn thuw actuel n'en a que 19 (ep. ce 
qui est dit du ms. [, et Aurousseau, [. €., p. 19). C'est la partie nouvelle de l'histoire 
officielle, de laquelle an ne pourrait rapprocher que le Cwwng-muc, q. 345. fortement 
divergent et plus jeune d'une révolution et de deux tiers de siéele (1), s'il n'existait 
un texte intermédiaire qui est Le Lich triéu tap ki FE EN #8 #8 (1). Manuscrit aussi, 





je vol., 6 fu suppl, (1. Srèle de Bam Vän-Lë EI 3C 48, par Lé Thänh tôn, 1476: 2. 
Proclamation de Thé tôn, fausse date; 3. Référence au Lam-s#n thdt-lus\, 

F. Deux Æ en un vol., (21X30 em.}, copie pour l'EFEO., cote À. 1210, 124-149 
for 1670-1789. | 

G. Copie pour l'EFEO. (23x32 1/2 cm), cote À. 14, 114 fo ee & 0 À, Hiba 
tbn, 1740-1786. Ce ms. a le même texte que C. , ARE 

H. Copie récente [14 12% 28 cm.), cote À. 2706, 02 fos. k À #t fe À & LL LE 
Hibn tôn, 1741-1779. 

I. Ms [armé de deux parties, chacune d'une main différente (14 j'2# 27 co.) cote 
a mqises X AB HE 28 AC A AA, a. 20, 1676-1705, 24 fe; q. 21 ?, 1706-1729, 31 
fos,-n, % 28 (EE A 2, 1730-1753, toi fes. 

En résumé, les mes. se distribuant par années de ln façon suivante : 1417-1442 = A. 
tu— 1417-0407 = Es he — 1539-1644 = À. 2-7: — 1533-1732 = Est, 1650-1075 = À. 8- 
0. — 1676-1780 ee F,— 1676-1780 = B. D. — 1670-1729 = d, 1 — 1730-1753 = L 3. — 
1736-1773 = E, 4. — 1740-1786= 0, Ci, — 1741-1773 /f, Années manquantes : 1498-1542, 
1644-1630. La partie importante, suite inédite (dans la mesurs où le Cwwag-muc ne l'a 
par publiée) du Toan fhwr, est représentés par HD, F-1. 

(1)Je ne le connais que par cet article de Phan Huy-Chü. 

(4) Le texte a: ‘E WE. Je lis: Æ Æ, comme dans l'annotation finale du ms. C 
(ci-après), bien que la traduction par : « planches » ait l'appui du texte du Ngû gia 
hd phd cité ci-après. La traduction choisie est plus générale et ne préjuge rien de 
la nature du livre. 

(1) V. dans Aurousseau, |. €., pe 20, ua essai de comparaison du Cwong-muc au luc 
biën, 

(i)Le Lich tridu tap ki, rel qu'il existe à l'ÉFEO., comprend 4 fasc. ms. (15 
1/2 X 29 cm-), de Bo, 67, guet 89 fo, copes rapportè:s de Huë par M. Pelliot en 
1904 (Sources, ne 03 et 31), plus un ms- récent (311/2 X 17 ém.) de 103 fos et 
portant également la cote À, 15. Les 4 premiers sont marqués q-i-4, et l'autre, q: 6. 
n'y à pourtant que deux aus d'intervalle entre les q« marqués 4 et 6, et il y eï a 
so entre Les q. marqués 3 et 4- La dis-ribution est [a suivante 3 1. 1072-1705 ; 2- 
1706-1720 : 4e 1720 (fni-1720 : 4. 1779-1786 (lé bas des 13 premiers fon de ce fasc. 
laissent en blanc les lacunes de l'original} ; 6. 1789. Ce dernier ms, sans nom d'au- 
teur, au rebours des autres, est consacrée à uns seule année détaillée jour par jour 
et reproduit au long la co’respandance diplomatique entre la Chine et l'Annam, Îl 
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ce dernier commence à Gia tôn (1672) pour finir à la 4e an. chiéu-thông (1789), a 
moins qu'il ne soit préférable de l'arrêter à la fin du règne de Hièn tôn en 1786. 
Les deux ouvrages suivent l'ordre des annales et la disposition très utile des notes. 
Leurs textes, malgré les différences, sont plus près l'un de l’autre que du Cirong- 
muc, [ls sont aussi plus contemporains, car si l'auteur présumé du Tue biên est l'aîné 
de celui du Lich triêu tap Kl, le dernier a pu conserver une version de faits que le 
précédent avait intérêt à présenter à sa manière. 

La question de l'attribution se pose en effet au moins pour la dernière partie du 
Tuc bièn actuel, Nous ne savons pas si elle remonte directement à la rédaction 
originale. Elle est postérieure à l'entreprise de 1776, qu'elle mentionne, et à 1786, 
année où la plupart des mss. s'arrétent et dernière année complète des Trinh. D'autre 
part, un historien des Nguyên n'y eût pas écrit ces phrases irrespectueuses sur leurs 
origines : 0 F4 Di (1) À IPC DR #8 6, A fi F8 Æ.. (Hièn tôn, 359 an, 1774, 
4e ou 5e mois): ÎN É SE Ÿb [El 4 DE HE. . . etc. (fin de la même année, morceau 
rétrospectif sur les Nguyën à propos de la prise de Phü-xuän 2% ff). Enfin, le 
passage du général tonkinois Nguyën Trinh aux Täy-sœn, présenté comme uné 
trahison par Le Cirong-muc, q. 45, fe 32h: [c À dé 6 Ke PE I, y est en quelque 
sorte justifié: FC Le FF Lt LA FE (Hièn tôn, 43° an., 10 mois, 5 nov.-4 déc, 1783), 
et la révolte de Nguvên Vän-Nhac au début de la 46e an, (1775), annoncée par ces 
mots dans le Cuong-muc, q. 44, fe 22: 2 A ÿG Il RE Fc À SE SE KE Hi (en. 
38e an., début, q. 45, fe 2), passée sous silence. Ces indices, parmi d'autres, établissent 
que le texte actuel est une rédaction tây-son. — Uné annotation postérieure, d'une 
main inconnue à la fin du ms, € (v. note p, 70), seule indication de ce genre dans 
tous les mss. du Tue bin, voit de plus dans cette histoire une rédaction privée : 
« Dans ce livre, on « un peu évité [de parler de] la maison rovale. En outre, l'aifaire 
secrète de [l'an.] canh-ti (1780) a été un peu arrangée. C'est sans doute l'histoire 
particulière de M. Ngô. Cependant elle a plus de détails sur les événements contem- 
porains que le livre officiel du Si-quanv, ff Hs DE 6, 9 E & 4 & LA 
HAREFER LARMES RKELE SCI HUE KREE 
E #4 6 66. Remarque pénétrante, L'affaire de 1780 est la déposition par Trinh Säm 
FE SE de Trinh Tôn A6 EE (ou Trinh Giai #5 #6) à la suite de son complot révélé 
par Ngô Thi-Nhièm 4 1% Æ (2, fils de Ngb-Thi Si. Ngô Thi-Nhièm, on l'a dit, v 


n'& aucun rapport avec le demi-folio consacrée à |a même aonée dans le ms. F du 
Tuc bièn et doit être étudié à part. Au reste, ces mss. ét ceux du Tuc bién ont parfois 
des leçons très différentes (cp. pe 74, n° 1} Années manquantes, 1730-1778, 1787-1788. 

(1) Le Nam-hà désigne les territoires au sud du Linh-giang 28 ÊL (Quäag-bluh}, 
domaine dés premiers Nguvên (cp. Cwong-muc), q. 24, fo 94 : q. 34. fe 35: et Nam-hd 
tièp duc dé-cirong Fi I À * FE #4, précis de l'histoire du Nam-hà, 5 q., postface 
de Lé Bin % El, de Thjnh-quang JE HÉ, h de Chân-dinh R Æ (aui. Tric-dinh 
I Æ, Thai-blnh}, citant l'an. tdn-vi % À de gia-long, 1811 (ms. À. 586; Le {e 6 cire 
ie Bénéalogie des Nguyéa, le Nam-hà gia phd kt Ho] r +. ft). Cp. Aurousseau, 
« Ces De 309 

(F) Né le 11 du ge moïs de la 7e an. cdnh-hirng (25 oct. 1746), décteur à 40 ans, la 
qée cdnk-hwng (1775), Ngô Thi-Nhiëm, hidu Hi-doan cûnE Fs oi 4, fut d'abord 
correcteur FE SF au Cabinet oriental, En 1786, Trinh Säm le récompensa de sa conduite 
par la vice-présidence des Travaux publics (v. n. suiv.). Trioh Tôn qu'il avait trahi 
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perdit son père et trois hommes comme son père et y gagna une vice-présidence (1). 
Son nom se présente ainsi de lui-même. Le livre généalogique des Ngô dit que peu 
après que Nguyëên Vän-Hué eut aidé le dernier roi Lé à monter sur le trüne et protègé 





le destitue en 1782. Les Tây-son en 1786 lui rendent ses charges et les élévent: il 
devient vice-président de l'Intérieur, marquis Tiuh-phäi IF SK, chargé de la corres- 
pondance diplomatique fl 4] € æ #7. Eu 1793, il dirige l'ambassade pour 
annoncer à l'empereur de Chine La mort de Nguyêu Hué Et À (Liél truvên, ter tap, 
Q. 40, Pos 43 ot 44; Tong hot lou M M 26, K'ico-long, 117, 1e mois de la 58° an. 
jour Pi €). A son retour, il eut entre autres la charge du Vän-mièu Æ Mj de Béc- 
Thänh JE Hi (Hanoi), où dès 1800, d'aprés le Nyô gia fhè phd LE ‘sé dr 1, il eut sa 
tablette. Président du ministère de la Guerre en 1801 (Lièf truyèn, 1... fe 52b), il se 
rendit l'anute suivante aux officiers de Nguvèn Anh. Ding Trdn-Thuing Li fé LE 
autrefois son ami, et que dans son élévation il avait blessé, devenu ministre de la 
Guerre à sa place, lui infligea ainsi qu'a deux autres, face au Väu-mièu qu'il avait 
possèdé, une bastognade dont il mourut (Lit truvèn, qe: 27, es 15 et 27h, Biogr. de 
Bäng Trân-Thuong), Le Gia phé ue dit rien du supplice et date sa mort, à 58 ans, 
du 16 du 2e mois, l'an. qgui-hgi 5 LA (7 mars 1801. Il est l'auteur d'un recueil de 
lettres et requêtes adressées par Nguyén Hué à la Chine: lé Bang giao hdo hoai 
F5 kf FX : d'un itinéraire en vers, illustré, de Hanoï à Pékin : Le Hot frinh gia an 
thi tp ME FR EN FE (le ms. À, 2280 à l'EFEO. en est une copie intitulée Si 
trnh thé ho T6 À EF DE : on trouve aussi le titre : Ho frinh chl-nam M À M: 
d'une somme sur de Teh'ouen-tr'éeon, où il cite et discute les trois commentaires: le 
Xudn-thu qudn-kièn = Ft ŸE Hi : et d'un recueil dhyana: Tréc ldm tôün cht PT À 
EE À, cu 24 chap. aussi intitulé Chdn vién gide thank JE [A] ME (Gia ph, fr U. 
préfl. Ces œuvres se trouvent dans la collection des écrits de la famille Ngô, Ngû gia 
vän phdé AE L'A I (cp, Bdng khoa luc, q. 4, fe 65; Hi khdo, Son-nam, À K : 
Phan Huy-Chü, q. 42 n fne, el nolé ci-après). 

(À À ii 4 7 #e 14 SE À DB (Tap ken Curmng-mue, q. 45, le 22h). Cp. 
la que an. cdnh-hirng dans les trois ouvrages ét l'abrégé de la vie de Ngë Thi-Nhiém 
dans le Ngô gi thè phd, Les mes. C. et G. du l'uc hién placent l'affaire au 7e mois, le 
ns. Fet le Cirong-muc, d. 45, fe igs., au ce; le Top kl, au ace. Le récit de F- du 
Tuc biën diffère de celui de C. et de G., qui ont la leçon attribuée à Ngô Thi-Nhiém. 
Le Tap kl et le Cwong-muc sont les seuls à préciser sur la mort de Ngè Thi-$5, le 
Tap kl notamment dans la note mentionnée p, 66, n. 45 le Cæong-muc dans son 
développement. Le Tue hièn se borne à dire, en incise, que, lors de l'instruction, 
Nhièm, en deuil de son père, demanda à se retirer, HÉTLLHE <F 14. Le 
Tap ki cite en outre une « critique de M. Ngé, de Thanh-onin mi Æ 66, absente 
dans le Tu bidn, où 1l est dit que lu disgrâce du fils ainé de Trinh Sim 5 #6. que 
tout le monde rapporte à (la cancubine} Bjag Thj-Hué 5 Æ À (ou Büng Tuvën-phi 
65 "A A. mère de Trinh Cän 86 4, Nyd gio thé phd. fe 58), il est seul, lui Naë, à 
soutenir qu'elle fut due au prince Tinh #4 Æ (Trjnh Sam), mieux encore, à un 
simple rève de Dwong Théi-phi & K 4E (autre concubine, mère de Trinh Tôn ni ES. 
Cirong-muc, 9. 45, fe 10 Bb). Cette critique va plus loin dans l'apologie que Le Tuc 
bièn et le Neû gia thê phd méme. Toutes les sources s'accordent à dire que Nhièm 
dépendait de la maison du prince Tôn Fr M fr, auquel il expliquait chaque jour les 
livres H EE: M FE. Suivant le Ngô gia thë ph, L. &., Tronh Säm étant malade, Trinh 
Tün, ménacé par les intrigues de Bäng Tuvén-phi et du puissant ministre Hong 
Tô-Li DE ZE Hf, s'arma secrètement avec ses gens M EE (cp. Tue bièn TE ni, afin 
de tuer l'un ét emprisonner l'autre à la mort de Trinh Sâm et de s'assurer la vie et le 
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son deuil, Nhiëm vint pleurer Le roi mort à la capitale et reçut de Xuät dé, comme 
docteur, le secrétariat général des Finances, puis [ut promu examinateur de l'Acs- 
démie et rédacteur au Bureau d'histoire : « C'est alors qu'il prit le Tuc bién conservé 
par M. Ngo-phong, récit véridique des cinq régnes de Hi tôn à Ltôn, et le retoucha », 
ME SON LH 9 BU fé, 6 GE A Le, QUE DR 98 EE, be 10 Hi ©, 
28 fil, #E JS À AB #4 #5 «fe, 28 BE de S$ 2 UE, INR Æ € À PT M 1, 
ARS ESS 2 6 € 66, M Æ MN (Nzé gia thé pha, fe 596 de la copie à 
l'EFEO,), D'après le même ouvrage, l'an. fân-hgi (1791), Nhiôm était nommé grand 
chancelier, grand lettré, ministre méritant, ouvrier de la dynaatie, et l'an, nhdm-ti 
(1792), directeur au Bureau d'hiitoire: 6 SE (de Je SE +, A HE 26 Ml 
A e, E + 6 À 6 À (lee 6ob 61). L'an. dinh-tj (1797), il dirigeait la 
gravure de l'histoire royale et en proftait pour faire graver le Viêt si liéu dn de 
son père: J° © 4 BE 71 LE EM x, 4 LI 4 2 Di 5 ES ZE HI 4 (fe Gi). Ces 
passages avérent le rûle considérable dé Ngô Thi-Nhiëm dans la dernière rédaction 
de l'histoire lé et justifient l'hypothèse qu'il est l'auteur au moins d’une de ses leçons. 
[ls fournissent en même temps une orientation à la comparaison des versions diver- 
gentes, Comme le ms. F., ou parallèles, comme le Lich triéu lap ki, qui permettra 
l'établissement du texte. [ls semblent dire qu'une révision du Tue bién de 1676 à 
1740 était restée dans les mains de Ngô Thi-Si et que, partant, l'entreprise de 1775 
avait rapidement abouti, comme il est probable. L'abundance des citations de Ngô 
Thi-Si dans le Si ki tây-son se comprend mieux si Ngô Thi-Nhiëm dirigeait les 
Impressions. [5 ne permettent pas de conclure si celle du Tue bin eut un 
COomMenceMmeEnt, 





pouvoir avec l'aide des deux garnisons de Soœa-tay ét Kinh-ble 4% dE (Blce-niah) : 
prévenu par un élève, Nhiëm efrayé tâche en vain d'en détourner Nguvên Khic-Tudn 
ft [2 êL. gouverneur du Kinbh-bäc, dont il était le second ri ff} ; Trinh Säm guérit, 
l'affaire s'éhruite, Bang Tuvén-phi le mande à Trinh Sâm: Nguyéa Khlc-Tuän et 
Nguÿên Khäün (gouverneur d3 Son-tày, cf. p. 68, n. 2), convoqués au palais, il refuse 
de les entendre; ils supplient Nhièm de rapporter les propos de son élève sur les 
gens de Trinh Tôu, pour détourner la colère de Trinh Säm, qui ÿ voit [a preuve du 
complot Nhigm, Chargé d'instruiré, veut en disculper les chefs, mais son père Ngô 
Thi-ST étant mort à Lang-scn, il se retiré pour le deuil et l'instruction passe à Lé 
Qui-Bôa, ensemi de Nguvên Khän, Lé Oui-Brôn change lé rapport de Nhiëm et 
provoque la destitution de Trith Tôn et la condammatinn de ses conjurés, D'après 
le lue bita, Nhiëm, très lié avec son collègue Nguvên Khäc-Tuän, craigait d'être 
impliqué dans sa Chute et fit ua rapport auquel il joignit les déclarations de +on 
de: EHERER EN ELMERM ES EN SE HD 
LIN h à él qu'au mo nent d instruire en ténant compté de La OR. CÉETES 
nés, le deuil de son père l'obligea à se retirer dans son village, & ÎÉ ….É1 # M #. 
FÉPERSÉTLMEO ET M. Le Tap Al insiste sur sa peur, le 
Ciwng-muc, fe 21, lui reproche net d'avoir cherché à s'attacher à la dame Hing et 
d'avoir, avec ua autre délateur, accusé Trinh Giai (Trinh Tôn) d'entente secrète avec 
Les deux garnisons : tt EH 4 fr SK, 7j SR (Be) TE 6 FER À, 
&& À Enfin, un Gia st #f ME, cité par le Tap ki, met Nhièm au premier rang 
de ceux qui furent récompensés pour avoir révélé le projet de révolte de Trinh Tôn : 
FE FE 22 IR AR 6. 7 À EE De toutes les sources, qui ont un lot d'expressions 
communes. 0n Croit assez bien entrevoir le personnage, type accompli de l'espèce 
ambitieuse et courtisane. 
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Quant à l'auteur du Lich triéu tap kl (Sources, ne 99), les quatre premiers mss. 
(supra, p. 71, n. 4) indiquent sous le titre qu'il fut compilé F2 #6 par le visillard Cao 
À , de Nô-giang # IL, huyén de Co-dûng #4 HE, au Ai châu 3% JM (Thanh- 
hds) et augmenté par son fils Sièn-trai [à HF (1). Ce n'est pas le lieu de traiter 


(1) L'ouvrage est cité comme le Tap ki de Cao Lung 5 A rase #L dans le Cwong- 
mac, q- 34, 60, etc. Les Sources (ue 31) identifient done le vicillard Cao avec Cao 
Lang 5 ÊS. higu Vién-trai [A] Æ et Linh-phü 4r H, de Nô-giang, ancien préfet, au- 
teur du recueil Quôc triéu sû tri Van-tirgng su nghi Luc 60 RUE D E & EE 5, 
en 2 q.,sur les affaires de La 8e an, minh-méng, 1827, avec le royaume de Vièn-£än (ms. 
À. 049), avec Cao Vièn-trai 5 Fi 45, de Nô-giang, k. de Cô-däng, ancien préfet de 
Hoäi-dire GE {$ (Ha-dông), auteur du [Nyd Vigi hodug] Lé tridu ich khoa lièn-sf dé 
danh bi-vén [F8 48 1 À 68 6 FE E 66 AL. on 4 q., recueil des inscrip- 
tions du Vän-mièu 3€ if de Hanoi, commémorant les promotions de docteurs de 1442 
à 1770 (ms. À. 109: Sources, ne 73), et avec Cao Lang de Cô-dâng, du Thanh-hda dur 
té su-tich ki TE 6 SE OR 6 GC Sources, ne 106, ep. 105), d'aprés le Tu-khué 
Ehur-vièn tag mucsdch & Æ ET #4 HA |, ancien Catalogue du Nôi-câc F4 F4. 
ms, À. 111}, Cao Lang n'est pas autrement connu; mais l# mème catalogue mentionne 
en plus un Lé Cao-Lang #2 6 KA, auteur d'un Vién-trai thi tp Al ik F3 LE, d'un 
Viën-trai van 2 tdp et d'un Nghïa ba dich hudn 6 UK 5 Al (sur le Yi king); et le 
Cuwdng-muc, q:17, fo 23, cite un Ngô Cao-Lang ÉE fi BA, auteur d'un dc ki lap luc 
AE fr EEK (cp. Sources, no 31). Ce dernier nom est le seul qui se trouve dans une 
liste de lauréats. Le Quôc friéu hirong khoa luc de la dynastie Nguvën, q. v, le 19, 
nomme Ngô Cao-Lang, originaire de Nguvét-Vién À Œl, du h. de Holng-hôa 1 #. 
au Thanh-hôa, qui servit jusqu'au grade de préfet E 4 FE. et fut reçu licencié, hors 
de sa province: À Mk. a Soa-t4y, l'an. dinh-méo J 9, Ge de gia-long (1807). Or 
Ch-dins est un ancien nom de Hoïng-hôa (Geéogr. dé Ty-dic, Hoäug-hôa k.] et le 
Nü=giang était sous Les Miug la rivière de Nguvèt-vièn (id, Nü-giaug ; ep, le Cac tran 
bag x danh bi-lèm Ÿ 24 28 GE 4 ff DE, ms. À. 550, début du XIXe 5), appelée 
autrefois Nguvét-nd À # d'après une liste officielle ms. de 1923 (à l'EFEO., p.107 du 
Thanh-hôa). Tout ce qu'on sait concorde donc pour identifier Cao-Lang a Ngô Lao- 
Lang, ce qu'avait fait L. Aurousseau, mais sans preuve, BEFEO., XX, 4,p+ 22; et Je ne 
sais sur quoi il datait de 1841 l'achèvement du Lich triéu lap ki; l'ouvrage est en tout 
cas une compilation sur des documents pour la plupart de Ia fin des Lé. Par ailleurs, 
Viën-traiest un higu de Cao Lang d'après le recueil sur Vieñ-éän et celui des stéles, et 
il est d'usage courant que les titres des recueils litéraires portent lé higu de l'auteur. La 
difficulté est double : si les trois noms appartiennent au même homme, pourquoi aurait- 
il eu deux noms de famille : Ngd et Lé, et méme trois, puisque Le Cao Viën-trai du second 
recueil fait de Cao un patronyme ? À s'en tenir d'abord au rapprochement le mieux 
fondé, on peut dire que si le Cao Lgng du Thanh-hôa a êté licencié de Son-t4y, cola 
suppose un établissement dans cette province et permet d'induire, en ce temps de com- 
munications difficiles, une adoptioa dans une famille indigène par quoi il aurait eu 
droit de sé faire inscrire sur place aux examen: locaux. La pratiqué étail constante 
pour réempliraux moindres frais la formalité de l'inscription, le lauréat en étant quitte 
au besoin à écrire après coup une requête pour avoursr sa fraude el changer (le nom 
prèté pour reprendre) le vrai (nom) 2 CE IE, mais la liste de promotions conser- 
vaut le nom d'emprunt, Cela exclut presque la possibilité d'un troisième patronyme. 
À en juger sans avoir vu les ouvrages attribués à F2 À M, on peut penser au nom de 
la dynastie éteinte, soit qu'on lise simplement : Cao Lyng, des Lé{le catal. du Nôt Cüc 
fournit des exemples analogues}, soit qu'on y voie une marque de fidélité, qu'on trouve 
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ici des autres sources pour l'histoire de la fin des Lé et de leurs rapports avec le Tue 
bién elle Tap kk; disons seulement qu'on n'y trouve point ces grandes chroniques 
de règnes appelées che-lou Ff Éf (1) à la base de la plupart des histoires dynastiques 
chinoises et que la nouvelle dynastie des Nguvén Ft possède aujourd'hui dans les 
Thyre-luc À 8% et les Lidl truvên A] ff (. | 


31. — Viët gièm thèng khuo #8 M Æ [Etude complète de l'histoire du 
Vièt}: 26 q. Par Vü Quÿnh & 8. La relation des Hông-bäang 4 JE aux douze 
si-quèn fi Æ forme à part le Nyoai ki 4h #8 et le Ban ki & &, de Binh 
Tién-hoäng T %Æ % à la re année de la grande pacification de Cao hong 
F5 & (Lé Loi) de notre dynastie. 

Vü Quynh 3 28, tr Thü-phac &F LE, higu Bôc-trai $$ 6, et Yén-xwong He, 
père de Vü Can (ne 94), était de Mé-trach EE +, h. de Buèng-an M (au. k. de 





chez certains écrivains ; cp. ces vers de lrân Danh-Ân BK 5 Æ, docteur de la dernière 
promotion lé, 1787 (Bäng khaa lue, q. 4, fe 69; Vié! fhi luc bién, q. 1): À 46 EE 
À %ù 3%, re ëE iË Æ lei LR « Si, aprés ma mort, quelqu'un montre ma tombe, — 
[qu'il dise: | C'était un Tru, docieur des anciens Lé. » | Bdo-trièn Trdn liên-sinhk ‘hi 
täp À Æ FY 76 € E LE ou Cà Lé triéu trèn-sink Bdo-triän xà Trén Danh-An thi thde 
ù ET THEN £ € nf 7, À. 1935, À- 207, etc.). Contre l'apinion 
des Sources, ve 31, le patronyme Lé semble donc à rejeter. 

(Cp. SE p.55. n. 3, pourles Thgc-luc des Trân, L'existence du Bureuu d'histoire 
au moins dés les Trân assure de celle des chroniques partielles, comme le livre de 
Nguvën Trung-Ngan, ne 27, etc. Cp. aussi locn har, d. 7, ja 46 : F& SE FF, ete. Four 
l'histoire des « pacifications » de la seconde moitié du XVIII® s., noter trois petites 
rélations officielles : 1. Finh lady thoc-luc À #C sa, pacification du Son-tày ll # 
(1749-1760), en? d. (L Récit chronologiq ue, IE. Acles officiels), composé par ordre de 
Trinh Dinh MD M : ». Hinh Hung thyre-tuc Æ FR #£ F: qe. pacifcation Hwrag-hôa 
F4 AC (1767-1760), et3, Bin Ninh thyrc-tuc ER, à q.. pacification du Trân- 
niah ES (1769-1770), au Laos. deux récits chronologiques composés sur l'ordre de 
Trinh Sim Lu LR: le dérmer terminé par deux pièces de vers en annamite (ch&-nôém) 
du roi où du seigneur 69 6. pour chanter le succès (Fhan Huv-Chü. q. 45 sub fône : 


ms, À. 20, sous le titre collectif de Tam binh thwe-lue = Ca 1] Ée ÉF: cp. une collec- 
tion de ce genre, mais bien plus considérable en minh-mangs A &r, daus Sources, 
no gi). Le Nam si (ap bièn A 8 SE #6, d'abord Gid st lap bièn BE M SE en 
8 q., par Vü Vän-Lip D 2 7. lu Trung-phi 3 FF, licencié de la sean, fu-duie, 
1852 (Quôc fridu hwwng khoa lue, q- 37 fe 37), préf. de la Se an. thdnh-thal (1806), est 
une $orte de somme des Gid if antérieurs (m. A. 12), Cp. Soureés, ne 156. Le Lé qui 
ki re  Æ À M, attribué à NguyËn Bâo (supra, p. 15, n, 2) par certains ms, (A. 
21, Cp, À. 2030), et à Nguvên Du, auteur du Kim Vän Kiéu (supra, l. ©.) par ses 
biügraphés (qui se copient}, est une chronique non officielle des deux dernières 
périodes des Le. Cp. Sources, ne 166. 

(2) Sur ces deux recueils, fondamentaux pour tout ce quitouche l'histoire des N guvèn, 
vs Sources, p. 637-140. Les Lièl-lruvên ont maintenant une 2e série de la section prin- 
cipale : KE I A] À = (soit 4 séries en tout), et les Thyre-lue en sont à la 
Ge aprés la série préliminaire : X bail FE 2e ES LÉ + (7 en tout} er vont jus- 
qu'à la 3e an. d'éng-khanh fr] B (janx 1889). Celles dés deux rêgnes suivants doivent 
suivre bientôt, 


no 


Näng-an ÎE à, Häi-dwwng). Docteur à 26 ans, la ge an. hông-dire (1478), il parvint 
ministre des Travaux publics (Todn fhw, q. 15, fe 7 b, 2e an, hông-thudn, 1510), 
puis des Rites. Retiré dans son village à la fin de la période (e, 1516), il fut tué par 
“les brigands. CE PDäng Khoa lue, q.1, fe a2b; Bi khao, Häi-duwong, HF & : 
Công du lièp ki (notice sur Vü Quénh}; Mô-trach thè ph 5 jé WE 5H (sur cet 
ouvrage, Sources, ne 72), et surtout Mô-frach Va tbe bat phaïi phà À FE 
AXE 5% (ms. À. 660), fes 1b-5b, qui donne son # Æ : Thi lue, q. 143: Thi 
luyérn, g. 4, fat; Phan Huyÿ-Chu, q. 42: Sources, p. 629, n. 4. Comme Phan 
Phu-Tiën, comme tant d'autres historiens annamites, comme Sseu-ma Kouing et 
Georges Chastellain, il fut à la fois érudit et pote et courut deux couronnes (ne 88), 
Vers ia fin du régne de L& Thaänh tôn SE Æ, il s'était occupé de légendes et 
de mythes (ne 128), La 2e an, hông-thudn (1510), le roi Lè Tuwong-Duc & M 
(ne 96} Le charges dé composer son histoire (Bj Khäo), L'année suivante, au je mois 
(avril-mai 1511), « Vü Quynh, ministre de la Guerre, vice-recteur du Collège roval, 
chef des rédacteurs du Bureau d'histoire, présenta le Bai Viét (hông giäm thông 
khdo, dont la relation des Hôag-bäng aux doure s&-gudn forme d'abord le Ngoai Al, 
et de Binh Tiën hoäng à la 1e année de la grande pacifcation de Thäi tô hoang-dé, 
de notre dynastie, le Ban Æl, et donne en détail les annales des rêgnes successifs, en 
tout, 26 livres, EME RTEÉAS vf #5 4 ki : 1 k 
Prise LAMERET RME LE, ATÉLÉ E # 
Y k ES EX EE 5 AE, ff fé EN) ME TC, K=T7r 
Æ (loan thir, q. 13, le 0%), Le Discours de Lé Tung (ne 42) s'exprime de manière 
analogue, mais désigne l'ouvrage sous le titre de Vidi gidm thông khûo it € M 
(fe a); le Công du têp Ki le Thi lue, le Thi tuydn, Phan Huy-Chü suivent cé titre, 
qui semble un abrège du premier, tandis que la préface de Pham Công-Tnr {ne 40, $ 
V1), fee, le Bäng Khoa luc et le Bi khao, donnent celui du Ton th, Lé Tung ajoute 
que c'est un livre moral et complet, dont le roi fit faire une autre copie dans sa bibl:- 
othèque pour en assurer la conservation (Discours, 1, e.). Pham Công-Tnr, Préf,, fe a, 
fait aussi son éloge, comme les auteurs cités par le Cong du liêp KE: mais 1] manque 
avec Pham Công-Trir et Lé Hi dans la liste des historiens aux préliminaires du Sû ki 
actuel (täv-sœn, v. n° 30, $ VIN Sur les rapports du Thông khäo avec le St El, cf. 
ne 30, et Sources, p. 6329-30 el ne 44. 


32. — Vièl giäm thông khdo tông luën EE 5 & #8 di [Discours géné- 
ral de l'Etude complète de l'histoire du Viet}. 1 q. Par Lé Tung 4 #. 


LA Tung s'appelait à l'origine Dirong Bang-Bän Æ HS 2 Il était d'An-cir SE 15, 
h. de Thanh-ièm 7 R& (Hä-num). Reçu second docteur la 15e an. hông-dire (1484), 
33 ans, Lè Thänh tôn lui donna le nom de la famille rovale et changea son nom 
personnel en Tung. La 24e an. (14921, il fut d'ambassade en Chine { Toan th, q. 13, 
ie 69); La 2e canh-thông (1409), il alla à la rencontre d'envoyés chinois {id., q.14, fe 
18h), La re an, doan-khdnh 38 2 (1605), il fut nommé gouverneur militaire 2K ‘Et 
66 du Thanh-hôa (i6rd., fo ga), La ge (1507), il conduisit l'ambassade pour remercier 
de l'investiture (rôrd., Fe 441. Vers a fin de la ge an. (1509), 11 prit le parti de Lé# 


(1)Je lis 66 Ê$, ou FE #5 Llecon du Bi khdo). 
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Twong-duc #7 # M contre Uy-muc dé ii # @ (ibid., fe ob), et LE Twrorag-dyc 
à son avènement l'envoya dans la nouvelle ambassade chargée d'exposer aux Ming les 
événements (1brd., fe 54). 11 fut élevé aux plus hautes charges. Vers la fn de la 5 
an, hông-thudn (1513), 11 eut à composer l'inscription des stèles élevées aux docteurs 
de la ge année, 1521 (Todn Ehur, g. 15, fe 23). Le ge mois de l'an. suivante (sept.-oct. 
1514), « le roi chargea Lé Tung, second précepteur du prince héritier, président du 
ministère des Rites, grand lettré du Cabinet oriental, recteur du Collège royal, drrec- 
teur du Kinh-duyén (Cabinet d'études du roi), comte Bôn-thu, de composer le Bai 
Vigt thông gidm tbng ludn», A À H @ 2 {R m8 98 FE KA X & € 
& @ FE 06 ei fe SE ft Ge € (Ù 2 8 LE KR 68 A 5 8 on l'on her, 
q. 15, le 24b: cp. La préf. de Phém Công-Trir, ne 30, 8 IV). Le peu d'étendue de cet 
ouvrage l'a sauvé : on le trouve dans le premier volume du Toûn fhur actuel (22 fes), 
*près les préliminaires, et à la tête du Sur KE actuel (for 14-27), en guise d'intro- 
duction (1). Seulement, dans le Si Al, il est privé du préambule, où Lé Tung rend 
hommage à Vü Quÿnh et témoigne qu'il a reçu l'ordre de composer son Discours 
parce que le roi désirait un abrégé du Thông khdo: @ 16 KR Æ (2). L'éditeur des 
Täy-son a de même retranché l'épilogue (fes 19b-22 du Todn thur, L c.), avec l'énu- 
mération finale des titres, plus complète que dans le passage cité du Todn the, et la 
date: 2e mois d'automne ff $k de la 6e an. hdng-fhudn, Si ce 2e mois d'automne 
correspond bien au 2 donné pour l'automne dans le Todn thwr, la présentation de 
l'ouvrage terminé aurait précédé l'ordre de le composer : cela fait conjecturer soit une 
faute d'impression dans l'épilogue, soit une convention que l'ordre officiel se donnät 
parfois à l'exécution, soit une notation après coup, et par à peu près, du passage : ce 
que nous savons des procédés de rédaction du Ton lhir rend cette dernière hypothèse 
la plus probable (cp. n° 30, p.52, n, 1), Eäng khoa luc, q. 1,30, et surtout Bi 
khäo, Sœn-nam, à ME: Sd Al, Prélim., fe 11; Phan Huy-Chô, q. 42; Sources, p. 
Gag-30 ét not 44, 121, 147. 


33. — Thièn nam minh giäm K 5 MA Æ[Miroir brillant du sud du ciel]. 
1 Qq. Par un membre de la famille royale des Trinh 8 & & 4. 


Une note du Lich tridu hièn-chwœng, qui ne se trouve pas dans plusieurs copies, 
q. 45, dit que c'était une manière d'histoire, des Hông-bang au début de la Restaura- 
tion des Lé, à la fois concise et complète: FES ER 4, AT EX, 
Ê BE € Kb BK € 


34 — Trung-hurng thre-luc nt 8% [Récit véridique de la restaura- 
tion]. 2 q. Par Trâo Nhân tôn ff € Æ, Il relate la pacification de l'invasion 
mongole, 


Cet ouvrage est perdu. Mais il dut être une des sources anciennes du St Æl 
etdu Todn fhur, qui le citent tous deux dans un passage identique au 5° mois de 
la sean. trüng-hung ft SE (mai-juin 1289): « On détermina les sujets méritants 


(1) Qu le rencontre également dans des copies mas. récentes, indépendant et com- 
plet où non (p.ex. le ms, A, rg21 de l'EFEO,), 
(#} En conséquence, le Discours s'arrète à l'avénement de Lé Liri, 
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durant [là campagne contre les Mongols], Ceux qui avaient eu des mérites extraordi- 
naires en forçant les premiers les rangs [ennemis] furent mentionnés dans le Trung- 
huwng thuire-luc et le roi ordonna de faire leurs portraits», € hi © 6 ZE, #4 À 
RH Ph 25 29 Æ, 6 LE et OU 99. 08 Gr MM 5 25 (SÈ I, q. 5, le Bob; Toan 
hu, q. 5, fe 576). Cp. Phan Huy-Chu, q. 45. Îl faut distinguer ce récit de restaura- 
tion de ceux des Lé (ns 36). Sur Trän Nhâa tôn, cp. ne 47. 


35. — Lam-son Hhät-luc li 88 [Chronique véridique de Lam- 
sœn]. 3 q. Par Lé Thäi-1ô # ÆK fi (Lé Lori). Il relate les évènements depuis 
son soulèvement Jusqu'à la pacifcation des Wou (jusqu'à la retraite des 
Chinois). Il én reste de vieilles copies, mais les scribes y ont glissé beaucoup 
de caractères faux. Aujourd'hui, le volume imprimé est celui de l'édition 
faite par les lettrés sur ordre royal en vênh-iri %k # (1676 s.). Mais ils 
ne surent pas chercher beaucoup dans les livres et, se basant sur ce qu'ils 
en connaissaient, suivant leur idée retranchèrent et changèrent, ajoutèrent 
et Supprimérent [jusqu'à ce que l'ouvrage] perdit son authenticité. Ce n'est 
plus le livre original. 


Le Toan thw, q. 10, 9 73h, mentionne succinctement la composition du Lam-son 
thdt-lue : à Le 6 du 12e mois (de la 4e an. fhudn-thiénr MA K, à janv. 1442), le roi 
it faire le Lam-son lhdi-luc. Lui-mème en lit la préface et la signa [de son higu] : 
Lam-son déng-chü », + 2H X EH 0 FEMMES ÉAÉTÉÉE 
LU JA Æ. Cette préface, très courte, existe encore : La date diffère un peu de celle 
du Toûñn thir, elle est du 2e mois d'hiver, ou d'automne de La 4e an, thudn-thièn 
(sept.-oct. 1431), L'ouvrage n'est donc pas de Lé Loi, comme l'écrivent Lé Qui- 
Bôn et Phan Huy-Chü, q. 45. Les copies mss, que l'on en trouve aujourd'hui remon- 
tent toutes au remaniement de l'édition faite en vink-{ri. Cette édition fait précéder 
le titre des deux caractères : Æ A], « regravé » ; j'en possède un exemplaire impri- 
mé ancien, gravé par les ouvriers de Liéu-trâng (1) (6+16+ 13 + 13 fes de 18 lignes 
de 16-17 caractères). La préface est du dernier mois de printemps de la je an, 
vlnh-tri (1676). Elle est signée par Hô Si-duoœng ff + #8 (#1, ministre des Tra- 
vaux publics, directeur de la compilation historique, etc., par les historiographes 


() À $C € ET EE EE À Æ Fi Cp. la même indication pour l'édition 
anciénne du Todn th, supra, p. 64. 

(#) Hé S-dwong, descendant de Hô Tôn-Thôc (ne 62), était de Hon-hhu SE JE, 4. 
de Quÿoh-lwu 5 HA (Nghé-an), docteur en 1653, ambassadeur en 1673 (Tap Ki, 3e an. 
rong-dibe #5 GS), mort en 1681, à 59 ans. [| fut un des remanieurs du Todn thie (Sour- 
ces, p. 641 et supra, ne 30, $ (I, p. 59, n. 2; V, p. 64, n. 5) et le principal auteur du 
Trung-hwng thét-lue de la se annéewtnh-friine 36), Une notice sur lui est dans Sources. 
p. 633, n. 1 (ajouter à la bibliogr. de sa vie: Bäng khoa luc, q. 4 fes 17 b et 21 ; Bi 
khao, Nghè-an, FE : Nghä-an Kis qe %9 fes 40-50 ; Todn-lhu, qe 194 fes 1, 4e 149 L7s 
etes 34b et 42: ambassade), L'attribution à H6 S5-duong du Lam-sœn thât-luc primitif 
est une erreur due au manque de la seconde préface dans la copie du Nôi câc F9 FF de 
Huë (cp. Sources ne cit. et no 126), 
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Eng Công-Trâät I 2 JE, Dao Cong-Chioh M % E ('), ete, Elle est contem- 
poraine de celle du troisième Trung-hwng thdt-luc et fait comme elle l'éloge des 
seigneurs lrinh (cf, ne 36 in fine), Les préfaces louent d'abord le détail complet dé la 
relation primitive et déclarent qu'elle fut presque toute brûlée à la suite de l'usur- 
pation Mac : 11 + Ê8 À © LE M 6 M 2 6. « Les anciens volumes, bign 
que copiés, continrent loujours des erreurs ét des lacunes, il était difficile d'en 
avoir une connaissance entière, [Le roi, ou son ministre] a voulu en rassembler l'es- 
sentiel et le graver afin que les exploits de l'ancien roi (Lé Loi) brillent de nouveau 
dans Le monde. Il nous ordonna d'en comparer les anciennes copies et lés mémoires 
particuliers et de le refaire, corrigeant Îles erreurs, complétänt les lacunes pour en 
rendre la lecture facile et le répandre, Recevant avec respect ces paroles vertueuses, 
comment eussions-nous o$é ne pas opérer cet examen ét ces compléments, ni com- 
poser un recueil complet ? L'avant recopie attentivement, nous le lui avons présenté 
Îl lui a donné le titre de Lam-son fhaät-luc et commandé sur-le-champ Les ouvrier. 
d'en graver les planches, pour en assurer la transmission durable et qué tous les 
hommes du royaume connaissent Les mérites de l'ancien roi qui pacifia les Wou est 
restaura l'Etat », EI 5 EF 4 ME 4 4P 2. 6 So M, À EE, & 4 
HR #4 #6, M 5 4 , is Se 76 5h 2 2 I %, ME 1 6, 7 @ En & 

Fe 2 6, Mi M 2, À IE 2, à À fi 2, PARTIES 
FUIRGE MTANAME, SRE SEE LÉE 
MA I TS 5, Ou à Le À #4 6, LA Æ k À, 5 X T À À Hi Æ 
2 à (6 M Jh. Ce passage justifie le jugement sévère de Lé Qui-Dôn, même 
si l'on ne va pas jusqu'à soupçonner un faux dans la prétendue refonte. En tout cas, 
la préface ci-dessus, comme la note de Lé Qui-Bôn, lnisse supposer qu'il ne subsis- 
tait nen d'une édition imprimée antérieure au remaniement. On peut dés lors se 
demander si celui-5i ne fut pas l'édition unique, et si l'expression « refonte fr 
de la 2e préface ne n'est pas altérée en « regravé Æ fl n dans le titre, par [la 
faute de l'imorimeur ou des copistes postérieurs. — L'EFEO. possède cinq copies 
mss. du second Lam-soœn thât-luc. Trois ont en appendice le 3e Trung-hieng (hdi- 
luc: A.1588, la meilleure, 23 fes 1,2 de bonne écriture serrée, terminés comme l'édition 
imprimée par un SP dé 2 fe; À, 57096 et À. 2369, copies moins bonnes, la dernière 
sans prélacs. Les deux autres émet chacune un volumé indépendant, avéc quelques 
lacunes (A. 26, À, 1887), Elles ont toutes 4 q., mais varient entre elles. Enfin une copie 
récente du Thién am du-ha lp (no 10) a des citations du Lam-son lhät-luc peut- 
être anciénnes, 


# 


dipl 
SEGA 
a 


36. — Trung-huirng Hurc-luc fs Gt & #8 [Récit véridique de la restaura- 
ton]. 1 q. Par le roi Lé Tirorng-Duc # # 4. 


Cette relation des troubles qui marquérent la fin du règne de Lé Uy-muc dè 
FE ER 8 (504-1509) et l'avènement de Lé Fuwong-Due (cp. nes 11 et 96) n'est 
pas mentionnée dans Le q.15 du Ton kw actuel sur le règne de ce dernier (fs 1- 
32). Mais on trouve à la fin du a, 14, fes 53h-54, à la suite de ln citation du Hông- 
thudn Tri-binh bâo pham (n° 15), une citation du « Trung-hwng ki M Ê de 





ft} Docteurs de 1661 (cf. ne 40, p. Ge D. 2}, 


Neuyên Duc [Gé LE » sur le renversement de Uy-muc dé. Nguvên Duc, de Nüi-dué 
À À, 4. de Tiën-du fils SE (Bâc-ninh}, docteur à 36 ans, la $ean. hông-thudn(ista), 
atteignit le grade d'académicien (Bäng khoa luc, q. 2, fe ob), Cela suppose l'existence 
de deux relations de la même époque, ou d'une seule sous deux titres différents: dans 
ce dernier cas, il faudrait admettre que Nguvên Dhre, savant officiel, composa le livre 
par ordre royal. Cp. Phan Huy-Chu, q. 45. 

Ce livre est à distinguer de celui des Tl'rän, de même litre (n° 34) et de celui de la 
grande restauration des Lé contre les Mac, de titre analogue, que Lé Qui-Bôn oublie 
dans sa liste, mais le seul des trois que Phan Huvy-Chü accompagne d'une notice, et 
peut-être Le seul qui nous soit parvenu. Îl apparait sous plusieurs titres : Trung-hing 
thât-luc cb FR SE (titre donné par le roi, selon la préface), Bai Viét Le triêu 
[dé vwong] Trung-huwng [eông-nghiép] thât-lue X 5 THE € H%, 
etc. (cp. Sources, ne 168, 169 : Aurousseau, BEFEO,, XX, 4, p, 21). Cette dernière 
chronique a trois livres et va de Lé Lori à la mort de Lé Giatôn EE 2e an, die 
nguyén £$ 30 (1675); mais Le début est fortsommaire, et les auteurs insistent sur l'usur- 
pation des Mac et surtout sur le rétablissement des Lé, La préface, datée du dernier mois 
d'hiver de la 1® an. vinh-tri (janv. 1777), montre qu'il s'agissa t d'honorer les seigneurs 
Trinh comme ouvriers méritants de cette restauration, et il n'est pas douteux que Îe livre 
a été inspiré par eux. Comme le remaniement du Lam-sœn thdt-luc, il est l'œuvre de 
Hô Sï-dirng et des historiographes officiels (ne 86) et 1l fut composé sur les vieilles 
relations en annamite, comparées avec les suites des annales rovales: fr EE #5 # FL 
M é6 MS. ES 8 El D SE 6 TE SŒ Préf., (a). Le livre présenté reçut du 
roi le titre de Trung-hirag thât-luc avec l'ordre de le graver aussitôt pour le répandre 
dans le rovaume: RE € ce RE 66,00 &r Ke, Gi  K T (ibid). Comme 
ledit remaniement, 11 s'achève par une sorte de résumé, @ $P (EFEO., À, 1583bis 
À. 3369). Un troisième récit de restauration sous les Lé, le Quang-thudn trung-hirng 
RE MA cp M EE [Récit d: la restauration de quang-thuân, 1460], sur le règne 
éphémère de Lé Nghi-Dän et l'avènement de Lé Thänh tn, ne nous ést connu que par 
une citation assez longue du Toan tlhur (q. 11,  96b-97b,6% an. diéu-ninh, 1459). 


37. Hans khoa luc € #4 88 [Listes des lauréats]. 3 q. Par Neuyèn-Hoan 
Fi f£ et autres. — Bäng Khoa bi khdo FR À [Examen complet des 
lauréats]. 6 q. Par Phan Huy-On Fr #8 2 (cp. supra, Intrad., p. 12). 


La préface du Etang Fhoa luc en 3 q. est datée de la 40e an, cank-hirng (1779) 
et signée, avec tous leurs titres, par Neuyên Hoan (ne 30, 8 VII, p.68, n, 1), Vü Mién 
(l.c.,), Phan Trung-Phièn (ne 39) et Uông Si-Läng ?£ < KA (1). L'ouvrage, dit- 
elle, fut composé à l'achèvement de l'histoire royale (ne 30, & VIT), fondé sur les ancien- 
nes listes mss. revues ét corrigées, et sa gravure destinée à en prévenir de nouvelles 
altérations {?}. Îl forme une sorte d'index partiel annoté du Toan fhuw en même temps 


(1) Ou Uông Si-Bièn Æ FH, de Va-nghi #8 $, k. de Thanh-lan PF} M (auj. Vü- 
côong FÙ 2, h. de Thanh-quan FF 88, Thäi-binh), fur docteur de la 27e an. cdnh-hing 
(1766), à 30 ans, et mourut après la fin des Lé, c. 1802 (Bäng khoa lue, q. 4, © G2b; 
Bi-khdo, Son-nam F M). 

() Je n'en ai pas trouvé mention dans le Tuc bièn, mais les planches du Collège 
royal indiquent une composition officielle, ou au moins semi-officielle. 

5] 
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que des stèles du Vän mièu 3€ M de Hanoï. Ilest connu par la réimpression faite en 
tu-dire sur les planches conservées au Collège royal : il comprend un livre prélimi- 
naire, À, avec des listes incomplètes et incertaines (cp. ne 50) depuis la 4e an. hdi- 
ninh 2 & (1075) des Li jusqu'aux Hô, et trois livres (q. 1-3) avec les listes à peu 
près complètes de 1426 à 1787, c'est-à-dire de l'ensemble des lauréats aux examens 
de doctorat de la dynastie Lé, Les noms des docteurs y figurent suivant la chronologie 
des examens avec une note biographique. Le titre du recueil en tête de chaque livre, 
est: Hinh khè dar Viét lich tridu Bäng khoa Luc Mù 5 Æ A RE 68 © 6 RG + 
1r + 53-63-69 fo), Cp. Phan Huv-Chu, q. 45, et Sources, ne 111. 

On y a joint, sous le titre de Häng khon luc hop bièn À 8, la liste des dix premiers 
examens de la dynastie Nguyën : 1822-1843, par Lé Neuyén-Trung % JC 48 (1) (préf. 
de la 3° an. thigu-tri, 1843) (2), et des huit suivants : 1844-1863, par Lé Binh-Diën 
M M () (préf. dé la 15e an, tur-d'urc, 1862), (12-Q fes). Mais Les docteurs du XIX° 
s, ont des listes plus complètes et plus détaillées dans le Quôc-triéu däng khoa luc 
& OÙ #4 Fk, aussi appelé Quc triéu khoa bang luc EF ON €F 6 F& (le du titre) 
et Quûe Iridu chinh pho bang 1E EN #6 d'äng khoa luc (1e préf.), par Cao Xuän- 
Duc À À ( (préf, de l'auteur de la $e an. (hänh-that, 1803 : 2e préf. var Nguvën 
Trung-Quan Be & 6) la même an. : 3e préf. par Vü Pham-Häm Le alt (6), la 
Ge an.), aussi en 4 q., pour les trente examens de la ge an. minh-mang à la 4e thänh- 
that, 1822-1892. L'édition de l'auteur, révue par son fils Cao Xuñn-Tièu #0 
et ses gendres Bäng Vän-Thuy ER À #6 et Nguvén Duy-Nhièp &6 & 5, est de l'an. 
giap-nro FF , 6e de thdnh-lhdi, 1894 (15-22-23-16 for) (8). Au méme Cao Xuän- 
Duc, révisé par son fils et son gendre Thuy, sont dues la composition et l'édition en 
1893 du Quôc tridu hong khoa luc 5 Li] y El 28, en 4 q., listes chronologiques 
des licenciés des Nguvên, de La Ge an. gia-lonr à fa ge thänk-thdi (1807-1891), muni 
d'un 5°q,. préliminaire ff avec un Discours historique sur les examens de licence 
en Anñnam, Thién-nam khoa cit tông-ludn F4 Æ 8 É& C4 14+39+ 80-88-15 
Q3+ 19 fos) (M). 


(1) Ou Le Nguyén-Huë JC M, tu Chi-trai IE Æ, licencié de la vte an. gia-long, 
1813 (Quûc tridu huwwng Khoa luc, q. 4, fe 3h). 

(2) Lé Nguvèu-Trung y dit entre autres qu'il à réparé sans les corriger les plan- 
chettes d'imprimerie de l'ancien Bdng khoa luc, abimées par le temps. 

(1) Docteur de Là 2e an. ftr-durc, 1849 (Oubc-tridu d'dng khoa luc, 4. 2, fe 3h). 

(4) Tur Té-phât $ LE, hiéu Long-Ccworng FE FA, baron An-xudn Æ H (ou F1), 
gouverneur, toag-dûc . des trois provinces de $Son-tày, Hwng-hôa et Tuyén- 
quang, licencié de la 49e an. fur-d'ibe (1877). 1 était de Thinh-khänh 5 {aui. Thinh- 
m9 LE &), h. de Bông-thänh HE A au Nghé-un (of. la fin de sa préf., le 5 du q. Éf, et 
le Quûc tridu hong khoa lue, q. 4, fe 15h). 11 fut ministre de l'Instruction publique et 
dirigea la compilation du Bai Nam nh&t thông chi ZR Fi — M eu 17 q., publié à 
la fu de la 4e an. duv-f@n (igio). 

(#) Licencié de la Be an. fu-dire, 1866 (Qudc triéu däns khor luc, q. +, lo 4). 

s (#) Docteur de la 4e an, thdnñ-fhdi, 1892, à 29 ans (Qubc tri£u déng khoa luc, L. +, 
14b), j | 
(*) Licencié de la 3e an. thdnh-fhdi, 1891, (Quôc tridu haoag khoë luc. q, 4, fe 83h), 
(*} Pour les listés partielles, v. supra, fntrod., p. 12. 

(*) Pour les listes partielles, fc. | 
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Le Häng khoa bi khao, ou (Thién-nam lich triéu) lièt huvèn Bäng khoa bij Khao 
[KR 5 6 6 5 EN ff 5, Examen complet, par huyên,des lauréats des règnes 
successifs de l'Annam, par Phan Huy-On (1}, revu et complété par son frère Phan 
Huy-Säng M HE 28 (2), n'est connu qu'en mss. très rares. Celui de l'EFEO. (A. 485) 
est sans préface. Il comprend 6 volumes sans indication de livres : 1, Kinh-bäc 
(Bäc-ninh, Bâc-giang, Phüc-yên) ; 2. Son-nam I F (Hà-dông, Huwng-yên, Hä-nam, 
Nam-dinh, Thäi-binh}) ; 3. Son-tày (Son-tày, Hä-dông, Vinh-yén, Phü-tho) ; 4. Häi- 
duong RE EE (Häi-dung, Hwng-vên, Kièn-an), suivi de Thai-nguyén K 1, Tuyén- 
quang © É,Hung-hôa 1 AE (Phü-tho), Thuân-hôa M 46 (Annam central avec Huë), 
An-quäng & M (Quäng-yén et régions limitrophes), Phyng-thièn #& X (Hanoï et par- 
tie de s0û ancien territoire) : 5. Thanh-hôa 46 et Ninh-binh $ Æ : 6. Nghé-an À 
e et Hä-tinh jf #$, suivant ainsi naturellement les divisions de la fin des Lé, Les 
docteurs de chaque province sont classés par ph et huyén dans l'ordre chronologique. 
Cet ouvrage est d'une information étendue (*) et comporte un minimum d'erreurs, Îl 
donne beaucoup plus de dates que le Bäng Khoa luc, celles des ambassades en par- 
uculier et des changements de fonctions, qui sont précisées ; plus souvent aussi l'âge 
des personnages à leur promotion et à leur mort, Enfin, il n'est pas sans critique (4), 
bien qu'il utilise le Céng du ép kE (5), Cp. Phan Huy-Chü, q. 45 sub fine ; Sources, 
ne 124, Le Khoa béng lièu K EE Æ À [Les promolions éxtraordinaires|, autre 
livre de Phan Huy-On, est une compilation par sujets sur les candidats docteurs reçus 
très jeunes, ceux qui furent reçus prémiers (ceux connus des Trân et des Mac compris), 
Ceux qui appartinrent successivement ou simultanément à la même famille(f}, Phan Huy- 
Chi, L c., lui attribue 4 livres et 3 parties ; la copie de l'EFEO. (A. 539, 68 fes) a une 
division, peut-être factice, en 8 livres. 


(1) Phan Huy-On était de Thu-honch MK %Æ, à. de Thièn-iée FR ER (auj. Can-lôc 
Æ R&, Ha-tinh). Il s'appela d'abord Phan Huy-Uông M ŸE, ler Trong-duong fh #Æ, 
hièu Nhä-hièn JE ÆF, et changea tous ces noms en Huy-On, té Hoa-phi Ai À, hièu 
Chl-am JÉ R£, après son doctorat, au début de La 4ie an. cânh-hwng (1780). Il était né 
l'an. dt-hoi da (1755) et mourut le 1e mois de l'an. binh-ngo A) (1786), gouver- 
neur-adjoint € fr] du Son-tdvet du Thâi-nguvrèn, déi-ché FF hi de l'Acadèmiz, etc: ; 
1] reçut le titre de comte Mf-xuyén Æ M. Cr. Bang khoa lue, qe 4, fo 67b ; Hi-khdo, 
Nghè-Ans KR RE: Phan gie LhË tu Luc #8 (EE NE FE (A, 2691), append. L'examen de son 
doctorat commença vers la fn de la gos an., d'où des contradictisns apparentes dans les 
sources pour le cycle (cp. Bdng khoa luc et lue biën, joe an, cdah-hirng}. Phan Huy-On 
est peut-être l'auteur d'un Nghë-an tap ki AË 4 ME, revu et augmenté par Phan Huy- 
Säug, opuscule sur les lauréats de cette province, classés par huvèn (ms, À. 93, 23 fer), 

(#) Né l'an. gidp-thân Hi, 17604, licencié l'an. kKi-hei ÉL %, 1770. mort au 
printemps de l'an. fdn-vi % 2, 1811 (Phan gia lhè luc). Havait tæ Thanb-phô JA 
et higu Lé-trai M8 FF. 

(#1 C'est arnst que la notice sur Vü Quÿnh fournit des détails que je n'as retrouvés 
que dans le registre local (Mü-trach fhë pha, v. ne 45). 

(ty Témoin cette, remarque sur Nguyên Trirc(ne 73): À € AR EL x, & 55 € 
© (8 GE, « Plusieurs Pdng khoa luc disent qu'il fut réçu à 18 ans, mais ils 
transmettent beaucoup d'erreurs ». 

() Par ex. pour la biographie de Vü Quÿah. Le Cüng dir lièp ki n'est d'ailleurs pas 
à dédargoers io 

(0) Cp. p.ex. le Tit Hit ddng khoa truyèn PE (ff du Cong dur tiép ki. 
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On peut sans doute considérer comme des restes d'anciens fäng khoa luc les mss. 
de ce titre à l'EFÉO, : 1. À. 1785 (80 fes), fragment important allant de la 12° an. hirng- 
long M BE à la 4e chinh-hôa, 1304-1683 (q. À, fe sh à q. 2, fe 31h du Bäng khou 
luc de Nguyën Hoan); il y a des erreurs, notamment de cycles, et des omissions, mais 
nombre de notices y sont plus étendues que dans Nguyên Hoan, surtout les notices spé- 
cialcs détaillant chaque examen ; — 2. A, 2119 (©, 150 fes non paginés), de 1075 à 1691, 
avec quelques notices plus longues, mais la plupart plus courtes que dans Nguyên 
Hoan ; — À, 2040 (101 fe), tronqué des deux bouts, intitulé au milieu du second folio : 
Bai Viét Lich d'ai tan st khoa thâtlue 2 8 ME FE ME + #3 6, de 1075 à la 
ao canh-hurng, 1779 (incomplet), un certain nombre de notices plus longues, les autres 
plus courtes que dans Nguvën Hoan, avec, en tête, une notice anecdotique d'un { sur 
Pham Tir-Hur Ji + LE, docteur de la 3e an. chinh-&hénh À Æ (IX K< m08 ? cp. 
Nguvén Hoan, q. ff, {e gb), et enfin un 1er fs commencant par une date (1}, 1674, qui 
semble la fin d'un morceau préliminaire, et une préface anonyme, intitulée Bäng khoa 
luc tue tr 5 4 EE #A Ar, où l'auteur dit avoir composé son recueil, « à la suite [des 
autres} comme le Bäng Khoa thât-lucs © 4 Ù SF, dans ses loisirs adminis- 
tratifs, afin de suppléer aux listes antérieures mutilées et trop sommaires, à l'aide de 
l'histoire royale, des stèles du Collège roval, des archives officielles et familiales, £# 
ER fi NX 2% 58 HE 2 18 M. Il est donc sûrement antérieur au Däng khoa luc de 
Nguyén Hoar et au Bi-khäo de Phan Huy-On. 

Le Bäng khoa luc swu-gians & #8 8 HU É, ou l'auteur « à cherché à expliquer 
les Bäng khoa luco #2 (préf. anon.), est un recueil de carac- 
tère différent dont le but est de montrer les causes éthico-magiques qui par la culture 
des vertus confucéennes firent la réussite des docteurs et assurérent leur postérité de 
mändarins. [| n'est pas sans rapports avec le Công dir ftp ki(2), I comprend plus de 
110 notices biographiques (M, 


38. — À Châu can luc 5 M 38 [Recueil moderne sur le châu d'O]. 
6 q. Par Dirong Vän-An #f # Æ, des Mac. Il traite du pays de Thuän-héa 
MA {E, de ses monts et eaux, citadelles et camps retranchés, gens et mœurs. 
Quoique la plupart de ses phrases soient en style ancien rythmé Ef 48, et 
que ses louanges ou blämes ne soient pas justes, il peut suppléer au man- 
que d'une monographie de cette région. 


Dwong Vän-An, ty Tinh-phü #8 É, marquis Süng-nham À, était originaire 
de Phüc-tuy fi ÉR (sans doute auj. Tuy-lôc #8 E$, A. de Lé-thuy BE K, Quäng- 
binh)}, et résidait à Phü-didn # ff, À. de Tü-lièm ME (Hü-dông). Docteur à 34 
ans, la 1e an. vinh-dinh 3k %Æ (1547), il servit les Mnc jusqu'à la présidence d'un mi- 





Ou ) ZE, À dE 6 1 faut changer = en =, 

(*) Deux notes de la préface anonyme Y renvoient expressément. 

( } Une note qui ne se trauve que dans une copie pour l'EFEO. (A. 224, à la fin de la 
prêf.) l'attribue à Trén Tan B$ RÉ, docteur de la ge an. cdnh-h wng, 1748, à 40 ans(Bäng 
Khoa luc, q. +, fe 50; Bi-khdo, Hli-dwong, Æ DLSÉÉREMSEMEE EE 
HE —/1) Æ fé À. Mais je n'ai rien trouvé qui la confirme, Autres mss. à l'EFEO. À. 1234 
(ms. du siècle dernier, bon texte, 77 ls d'écriture serrée), À, 1904 (56 fes, incomplet). 


Eros 


nistère (Däng khoa luc, q. 2, fe 36). Ce chau d'Ô, d'aprés Phan Hus-Ché, q. 45, 
est l'ancien Thuân-héa (!}, qui allait du Quäng-tri au Quéng-nam;: mais la descrip- 
tion déborde cette région, puisqu'on y trouve le huyén de Lé-thüy, patrie de l'auteur, 
et qu'elle commence avec Le mont Hoanh À& (1, Porte d'Annam à la limite sud du 
Hä-tinh. Les 6 q. décrivent : 1. la géographie physique, 2. les produits et les impôts, 
3. la géographie administrative et Les mœurs, 4. les citadelles, marchés, ponts, relais 
et stüpas, 5. les temples divers, 6, l'organisation mandarinale suivie de notices des 
hommes célèbres, Cette dernière partie se trouve parfois en mss. indépendants intitu- 
lés : Ô chäu nhdn-vat ki À M À Éf À (Sources, n° 107 ; cp. n° 103; À. 96). 
Le manque de justice de l'auteur par rapport à Lé Qui-Bôn vient de ce qu'il juge en 
sujet des Mac au lieu de juger en sujet des Lé, Dans les mss., la préface est dite pos- 
térieure f$ FR ; elle a le nom et les titres de Duong Vän-An, mais la date: £t JFf 
Li HD, est fausse (Ze M = 1555, appartient à la période suivante: 1e an, quany- 
bao Æ M; il n'est pas sûr Que ce soit celle de la préface). Cette préface est aussi 
dans Phan Huy-Chu, q.45. Îla du y avoir quelques autres monographies de la région 
(cp, ne r30 in fine). 


39. — Cao-hâng luc À 4 SR [Mémoire sur le Cao-bäng]. 3 q. Par Phan 
Lé-Phièn Je #2 %. 


Phan Lé-Phiën ou Phan Trung-Phién ff +, marquis Tu-xuvén 4 Ji], de Bông- 
ngac M 6h, h. de Tur-liém À  (Hä-dông), docteur la 18e an. cénh-hung (1737), 
à 23 ares, servit les dernières années de Trinh Säm et fut le maître de Trinh Can 86 #& 
Destituë par Trinh Giai @f #6, rétabli par Trinh Phüng 96 RÉ en 1786, le dernier roi 
Lé Le fit ministre de la Guerre, chargé du Collège royal, etc. ; cependant il ne le suivit 
pas en Chine (17839). Gia-long le rétrograda et lui dta ses titres, Îl vécut 75 ans (Phan 
thigia pha 5 IC À (A. 1768), préf. de lagie an, cénh-huwag (1780), par « Phan 
Trung-Phiën » ; Bi khdo, Sœn-tây. SR. Cp. Bäng khoa luc, q. 3, fe 61). — Phan 
Huy-Chu, q. 45 sub fine, dit que le ver q. traite de la fin des Mac, le 2° des monts et 
eaux, dieux et génies, le 3° des produits et mœurs. L'EFEOQ, possède un ouvrage ms. 
de 61 fes {A, 1129), intitulé Cao-bèng thdt-lue À 2 À A, que l'auteur, Nguvên 
Hyu-Cung ÊR fr Ré, dans sa prélace de la 9° an. gia-long (1810), déclare composé 
d'extraits d'anciens mémoires abrégés et corrigés : LÉ Æ A [SR] MN IE #, et où se 
retrouve peut-être une part de celui de Phan Lé-Phiën (1. 


(1} Le Carwng-muc, q. 1, fe 26, et la géographie de Ty-die, K Kit, & TE, etc. 
compilations officielles contemporaines, sont en contradietion. D'après le Todn fhur, 
q- 6, fe 22, l'O ne forma que le Thudn en 1307 1148 an. hung-tong FE ÉÆ), mais ils 
furent réunis à partir des Ming et leurs limites ont pu changer. 

(3) Cpe aussi le Cao-bdng ki-lwere À À 8 À, par Phan An-Phi TE & (ce an. 
thigu-tré, 1845), historique suivi d'un Tarm-trung tt ki = À 9 EE, sur la révoite et 
la répression du Thô Nong Van-Vin Ê 3 , qui s'était emparé du Tuyèn-quan et du 
Cas-Bâng, La 14e au. mink-mang (1833) par le iri-chdu fn M Nguvên Trong-Läm F 
fR Cire an. tyr-d'ée, 1858), et du Cao-bdng phong-thà phu À Æ M + ER (ms. 
À: 999, 41 fes ). Sur la même affaire de la 14e an. minh-mang, cp. le Cao-bdng thdnñ 
häm sw k À hf F4 SL, mémoire ms. de 14 fes (A. 1479). 
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Il. LITTÉRATURE. 


40. — Neû dao thi tèp Æ 3 + #& [Comprendre la voie, recueil de vers]. 
1 q. Par le bonze Khänh-hi  &. Khänh-hi était de Cô-giao de # Æ, k. Long- 
biën fE #. 

Le St KI l'iguore. Le Thuydn uyËn tép anh (cf. ne 145), 26 tableau des généra- 
tions du dhyäna, 14° génération (fes 61 s, de La reproduction de l'édition de 1715, A. 
2670), donne une biographie de ce bonze, lui fait adopter le nom de Nguyên Er, le 
fait vivre au temple de Ti--liém #8 BE, À. de Vinh-khang 7k ME (au Nam-dinh ?}, et 
mourir la 4e an, dai-dinh 7 %, le 27 du ver mois (a4 fév. 1142), à 76 ans; une note 
ajouté que, d'aprés le Lai kKI TE £0 (Be 8 2), il mourut au contraire la 4° an, thïén- 
trong-béo-tu FE SE À il (ris). Le titre de son livre est, d'après le Thuyên wyèn 
tâp ank: Neû dao ca thitäp #6 3 SX M Cô-giao est peut-être l'ancien nom de 
Cô-dién Æ JM (Hi-déng). 


41. — Vièn-thông tan [4 3% 4 [Recueil de Viën-thông]. 2 q. Par le bonze 
Bio-giâc # #4, de Cô-hién # Æ. 


Le Thuyén uyên läp anh (n° 145), 3° tableau, 18° génération, donne sa biogra- 
phie: le maître du royaume Vién-thông, du temple de Quôc-an Æ (1), k. de 
Cô-hidn Æ #6, au Nam-dinh (auj. au Hàä-dông), son pays, était d'une famille 
Nguyén [get avait pour dank Nguvên-U'e TC fé : la 6° an. hôi-phong @ % (1007), 
il fut reçu premier « au concours des trois religions o, = %K 5 ; lu 86 an, long-phà- 
nguyén-hôéa BE #f 7 46 (1108), il fut promu täng-dao fF SË, et progressivement 
élevé ensuite ; il mourut à 72 ans, l'an. tân-vi $ % de ddi-dinh £ LE, le 214 jour 
du 4* mois intercalaire (8 juin 1451), Le Thuyén uyên tâp ank atiribue à Viën-thông 
plus de 1090 poèmes 5 [K publiés ; ils formérént vraisemblablement ce recueil qui ne 
semble plus connu, comme le Ngû d'ao thi tp, que par ces citations de son titre, Cp. 
n° 140, 


42. — Trdn thäi tôn agir tèp BR Æ 2 fi Æ [Recueil des compositions de 
Trän Thdi tôn]. 1. q. 


I n'en réste que quelques pièces en vers modernes if #8 : le Ki thank phong am 
täng die son %f 1 M NE (8 € I se trouve au premier fe du Thi lue, du Thi 
tuyén et du q..43 de Phan Huv-Chü. Le Thi lue en donne de plus une intitulée : 
Tông Bâc si Tchang Hien khank ŸÆ 4 8 M 9 (2). Quelques autres vers sont 
cités dans la notice sur le premier roi Trän de l'éd, täy-sœn du Si Al, q. 5, s. a. 
1277, les 48-40. Sur Tran Thäi-tôn (1218-1277), v. Cad.. Tableau, p. 18-10. 


Lt} Var: Quôc-on 5 FE. 

(*) sans doute le général chinois rendu aux Trân la 7% an. fhiéu-bdo UE & 1285) et 
mort à leur service la é*an. hirng-long M (1298) dans une expédition contre le Ai- 
lo XX Æ (Toûn (hr, q: 5. F9 goet g. 6, É© ç), 
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43e — Trän Thänh tôn thi tap Be 6 ( [Recueil des vers de Trän 
Thänh tôn fi Æ |. 14. 


Phan Huv-Chü, g.43, dit qu'ilen reste cinq pièces. On Îles trouve dans le Thi luc, 
g. 1; le Thi tuyên, q. 1, n'en à que trois. — Sur Thänh tôn, 2 roi Trän (12400-12901, 
Cad., Tableau, p. 95. CE ne 44, 45. 


44. — Co cru luc Se % $% [Le van el la fourrure (!)}. 1 q. Par le même. 


Phan Huy-Chô, g. 45, début, l'enrégisire sans explication et Npô Thi-Si y fat 
allusion dans son commentaire du Si ki, q. 5, f44b, 11e an. (hifu-long #4 FE (1268), 
à propos d'un discours de Trân Thänh tôn aux gens de sa maison sur le devoir dé main- 
tenir les institutions du pays-(ep, son Vigi si tièu dn, à ce roi). 


45. — Di hâu luc fé #8 M [Less à la postérité]. 2 q. Par le même, pour 
l'instruction du prince héritier. 


Le 12e mois de la 2e année büo-phi TE (30 déc. 1274-28 janv, 1275), à [le rai] 
choisit parmi les lettrés du royaume qui avaient eu des actions verlueusés, Ceux qui 
devaient servir au Palais oriental. [l nomma Lé Phu-Trän second précepteur et 
professeur du prince héritier, Nguyen Thänh-Huän et Nguyên Si-Cô furent nommés 
lettrés servant dans le palais, nhâp-thi hoc-si. Le roi lui-même écrivit des vers pour 
l'instruction du prince et composa le Di hôu luc en deux livres, qu'il lui donna. », 3 
KTÉLÉMHEAGÉE LE 6 EE RL GE GE À, 
KE JNR+ASLAGSEE LAS 6% LUN & F1 EE RAR 
qe HE 2 (Si ki, q. 5, fe 47 : Cp. Ton lhur, q. 5, fe 44, lequel n'a pas le dérmièer 
membre de phrase: A6 22}. Cp. Phan Huy-Chu, q. 45. 


46. — Luc duo tüp £ # #& [Aimer le tao] 1 q. Par Trân Quang-Khai 
BS Æ Æ, grand prince Chiéu-minh K4 8 X Æ. 

Trân Quang-Khäi, troisième fils de Trân Thaï tôn, naquit vers le 10* mois de la 
ice an, thién-drng-chinh-binh K RE Œ 5, au (Todn thur, q. 5, F 12b : Sie Al, q. 
5, le 186). Îl fut investi grand prince le 16 du vie mois de la ie an. thifu-long Fa 
BE, 1258 (Toën thur, l.e., (s 25). Grand ministre, général, il fut chargé d'aller accueillir 
les ambassadeurs mongols ; il combattit aussi leurs troupes. D'après le Thi luc, q. 2, 
etle Thituvén, q. 2, f 26, ilaurait battu Sügätu & 45 à Chrong-duong #5 (Hi- 
déng}, mais Le Si Hi q.5, fes 62,65, 68, et le Toan fhur, q. 5, le 48b-49 (10* jour du 
se mois de la 7e an. thidu-bdo EE, 14 juin 1285), ne sont pas très explicites (cp. 
les remarques du Cwong-mue, q. 7, le 41). Avec Quôc-Tuän (ne 147), ft fut un des 
premiers de la cour, I mourut sous Trân Anh tôn, le 7e mois de la 2e an. hwrg-long 
fi PE Guillet-août 1294), à 54 ans à la chinoise (à 50 ans selon Nguvên Träi, Bäng- 
hd dis lue [ns 61)). Il était érudit et lettré, à connaissait les langues des barbares 
tributaires », DE JM 8 2 6. CE Sir &l, q. 5, et notamment, q. 6, fe 1, Son recueil 
de vers fut publié. Il en reste neuf pièces dans le Toûn Vidl thi lâp, q. 2, trois dans 





(1, Allusion au Li ki, XVI, 20; Couvreur, Il p. 42. 
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le Thi luyén, q.2, fe 26-3, et une dans le Lich tridu hièn-chirœng logi chi, q. 43. 
Cp. Sources, p. 620, ne 22 de la note. 


47. — Trän Nhèn tôn thitèp € & 88 46 [Recueil des vers de Trän 
Nhän lôn]. 1 q. Il n'existe plus. 


Phan Huy-Chü, q. 43, début, dit qu'il ne reste qu'un peu plus de 20 pièces de ce 
recueil, On en trouve exactement 24 dans le Thi luc, q. 1 ; huit seulement dans le 
Thi tuyên, q.1, fer 2 5. Phan Huy-Chü, L e., signale un autre recueil, le Bai hwong 
hi anthitâp R Æ 06 AI 6 Æ, en à q., composé par Nhän tôn après sa retraite 
bouddhique, ji, e, après 1293. Tan Minh tôn {ne 54) en écrivit la préface, dont Phan 
Huy-Chü cite l'essentiel, Il n'existait déjà plus au début du XVe s,, au témoignagne du 
Nam ông mûng luec(sapre, p. 3. n. 13), 8. F$ Æ M M, qui en cite deux pièces: # 
À E FI 48 & KE He dE M AR KA ED A6, & Ge Bi — = 
ci. Autres œuvres de Trân Nhân tôn (1258-1308) dans la notice de l'édition tày-son 
du Si Al, q. 6,6 22b: Thién lâm thièt chdy nyt-luc fe Et 84 A FE 8, Täng ca 
todisir (6 On Æ , Thach thàt mi agit % Æ 6 56, chacune d'un chap., et com- 
posées aussi au mont An-tt (ne 51). Cp. Phan Huy-Ch, q. 45. ; Thank däng lue, 
3e biog. On sait qu'il passe pour le premier patriarche de la secte Trüe-Bim ff 
Æ Æou du mont Anti & + il] 2 — HE (cf. Si El, q. 5, Fe 52-09. 6, le 24: Tam tà 
thât-lue, 1e biogr. ; Cad., Tableau, p. 95-96; Demiéville in BEFEO., XXIV, p. 217). 


48. — Cüng Cuc lac ngûm tap #E & 4 le f& [La joie de s'orienter à 
l'Etoile polaire (1), recueil de chants]. 1 q. Par Trâa Ich-Tâc FR & €. 


Trân lch-Täc, prince Chiéu-quôc M M Æ, était un des fils de Trân Thâi tôn. 
En 1285, à [a deuxième invasion mongole, il se rendit avec sa famille, Envoyé en 
Chine, il y fut nommé p'ing-tchang-che Æ € Wet installé à Ngo-tcheou 5 M 
(Hou-pei). Il serait mort à plus de 70 ans (cf. Sd ki, q. 5, fe 64; Yuan che, k, 200, fs 6 : 
An-nam chi-lirge, q. 13, le 3bs. ; q.6, fe Qilettre de Trân lch-Täc), etc. : Yue-kiao 
chou, q. 5 sub fine : 76 ans; Thi Luc, q. 2, vers le début). D'après Pan Huy-Chô, q. 44, 
son recueil est antérieur à sa soumission aux Yuan, Le titre même, et tel vers conservé 
dans le Thi lue, L €. (), qui en a 15 pièces, feraient plutôt supposer le contraire. 


49. — Phisatäp 1% 65 # [Ouvrir le sable (*}, recueil}. [ q. Par Hän Thuyèn 
Fr &e. Dans ce recueil, il y a beaucoup de poèmes en annamite M Æ (4). 


Hän Thuyên était d'une famille Neuvên Hé. Le Si Al, q. 5, fe 57, explique ainsi 
le changement: ministre de la Justice, la 4e an. thiéu-bao (12821, Trân Nhän tôn 


(1) Loten ya, HS KE, ok, ERNMÉAEHEZ co. 
dans l'An-nam chi=fuwge, q. 2, Fo 12h, la lettre d'investiture des Song méridionaux d 
Et À Æ HE HE (Sainson, p. 142}: 

ORERIÉE LP 2 Fe 

(7) L'expression complète est : Î$ 2 He « Ouvrir le sable pour en trier l'or ». 
et remonte au Tehong-hing kien-k ti di BU IN] SR de Kao Tchong-wou À fl 
ÎK, des Tang. | 

(#1, 6, en cht-nûm. 
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le charges de composer un écrit À à jeter dans ie fleuve Lu HE (FI, Rouge) pour en 
éloigner un crocodile (2), à la manière de Han Yu, sur quoi le roi le gratilia de ce patro- 
nyme. Le Todn thur, q. 5, fe 41 b, ajouté que c'est à partir de lui, et à son imitation, 
que beaucoup d'auteurs commencèrent de composer des poèmes en langue annamite : 
RAR $ A Bi 6 6 DE KG. L'éditeur täy-sœn du Su-kl, |. €, note que, 
de son temps, les vers annamites s'appellent : [vers suivant la] régle de Hän fé FE. CE 
Sources, p. 620-621, note, 


50. — Ngoc lièn tp Æ F4 #8 [Le fouet de jade]. Par le bonze Huyën- 
quang € %Æ. de Van-1ii & 88 #6, h. de Vü-ninh f & (auj. Vanty 8 XF, Bâc- 
ninh}), À neuf ans, il savait faire des vers et des proses littéraires. Il suivit la 
préparation des candidats aux examens. A dix-neuf ans, il entra dans les 
ordres À 2% F4. C'est le troisième patriarche du Tréc-lâm ff 4 $ = Mi. 


Lé Qui-Bün dans cette note reproduit le commentaire du Trich diëm thi tâp 
(ne 78}, qu'il cite formellement dans sa notice du Kiën vän tidu Luc, 9, sur Huyén- 
aquang. Dans le Thi luc, q. 4 in fine, suivi par le Th: tuyén, q. 2, fe 19b, il ajoute 
qu'il était d'une famille Trân Eh. Le Bäng Khoa lue, À, fe 10b, et le Tam 1 thât- 
luc, 3° hagiographie (1), début, l'appellent Li Bao-Tai & 3 #é ou Li Täi-dgo NL ji. 
Le Tam td théi-lue précise qu'il naquit sous Trän Thänh 1ôn PR Æ À A], et mourut 
au monastère du Côn son El ii %, le 23 du ve mois de l'an, gidp-tuàt F1 F& 
(az fév. 1334). Si ces données sont exactes, il aurait vécu 69 ans, car le Bäng khoa 
lue, L e., le fait docteur à 21 as, la 29 an. b&o-phü (1274); le Tam iè thdt-luc con- 
firme cet âge sans donner l'année, mais selon lui, il fut reçu premier #4 Œ ,ctles 
vraveurs d'une édition moderne du Thiéa uvên tip ank (ne 145) y déssinérent son 
« portrait », paré du titre de LE HE À ES À. Il faut remarquer que le Bäng khoa 
luc ne nomme qu'un lauréat pour 1274, et dans une section spéciale Gi SE trés courte, 
sur laquelle il ne s'explique pas, mais dont les deux examens méntionnés avant celui- 
ci ont des dates en contradiction avec Le St ki(#). De plus, en dehors de cette section 
spéciale, ignorés des autres Bäng khoa lue, celui-ci s'accorde avec Le Sur Kï et il 
enregistre (À, f 4b-5), comme lui (q. 5, fe 471, le concours et les docteurs de lä 
ge an. häo-phi (1275), le Si kb ignorant ceux de la 2° an, Le Bdng khoa luc a donc 
vraisemblablement complété sa section spéciale à l'aide de sources non officielles 
et pseudo-historiques : ÆF Hs. %h {, etc., souvent précieuses co niresarties des autres, 
mais souvent domaines de la fantaisie. Pour admettre que Huyén-quang füt docteur de 





(1) Cette hagiographie, dépouillée des phrases inutiles du Tam to lhdl-luc, se trouve 
dans un petit ms, anonyme &t sans date intitulé l'de-ninh (da ki JE 2 FA BE (A. 87), 
fos 2ib-234 (Incipit; 2 æ T is nus it ca Le Gi). 

(2) Biah-vi J 2 n'est pas la tte, mais La 16e an, de lhida=dng-chinh-binh, 1347 (Sir 
ki, 4. 5, fe 22 b}, et binh-tuêt FA F& n'existe pas dans cette période, dont la 15e an. 
(1246) est hinh-ngo PJ #Æ., Si l'on suppose une confusion avec canh-tudt FFE FK, 19° 
et dernière de la période (1250), le Si kine mentionne aucun éxamen depuis la 16 an., 
et pour cette dernière les noms des lauréats différent dans le Si kierle D & du 
Bäng khoa luc, mais concordent avec celui-ci, fs 3 du mème q., Le Todn fhur, parfois 
plus détaillé que le Si kf, concorde ici avec lui. Le St ki, source du ns khoa luc 
pour le texte principal, n'est donc pas celle de la section spéciale. Cp. ne 63. mate. 
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cette année, il faudrait supposer deux examens de doctorat en deux ans, chose possible, 
quoiqu'exceptionnelle, et surlout une autorité plus sûre que celle dés livres d'édifica- 
tion, Lé Qui-Bôn en déclare fausse la tradition, arguant que l'auteur du Trich dim 
composé en hông-dire vivait à une époque assez proche des Trün pour que ce qu'il en 
dit ne soit pas erroné (1), La question de la pia fraus se pose donc pour ce doctorat 
comme pour Le double doctorat de Nguvén Trire(ne 73). — Les 24 poésies de Huyén- 
quang dans le Thi luc, surtout des quatrains, proviennent à coup sûr du Trich dièm 
et du Vié! dem thé Lép (ne 41}. Cp. Th tuyên, q, 2, os 196-253 (7 pièces) : Phan Huy- 
Chü, q. 43, et infra, n° 51. 


51. — Bounsach luc EE KR 8 [Couper l'atguillon ]. Par le bonze Phäp-loa 
2E 68, de Nam-säâch ff, deuxième patriarche du Trôc-läm fr &k = il. 


Ce livre est aussi appelé Boan séch luc E $E 89 (Couper le lien ?) dans le Tam (à 
thdt-luc = M (2), 2e hagiographie, D'après sa biographie, réume par son assis- 
tant Trung-minh, établie par Huyén-quang (ne 50) et gravée sur une stèle qui, au temps 
de LE Qui-Bôn, sé trouvait au temple de Hwong-hdi # 6 +, dans l'ancien village de 
Phäp-loa (#1), il naquit la 6° an. thiéu-bdo (1284)et mourut la 3e Khaï-hwu (1330); il 
était d'une famille Béng fl, de Cüu-la JL FE 6 (au). Béng-phap [o] À FF, etc., au 
Hii-dwong}, et vécut au mont An-tt SE # H, où Lé Nhän tôn alla mourir chez lui, 
1308 (Sù El, q. 6, ft 22-24). Cette biographie a servi à Lé Qui-Bôn pour sa notice sur 
Phäp-los dans son Kièr vin tidu lue, o (4), et à l'auteur du Tam 14 thdt-lue, qui l'a 
amplifiée, À l'article de la mort, suivant la tradition Phâp-loa écrivit ce quatrain, #E 0) : 


HE #8 0 6 co 6 — Ép El 7) Les mille liens tranchés, je suis tout libre. 
Tru sS fo Plus de quarante ans dans le rève. 


ONE RRLNE SHELL ERRBERX 
28 ch, NE EP ET LE, EE em (Kidn van lidu luc, |. c.). 4 (5 Ci 
M I. À À À, & BI JEE &, & ED A À (Ti luc, L. ce.) 

2} Sur cel ouvrage, v. n 50. 

(11 Ce village, Phu-vé si #6. est aujourd'hui représenté par les trois hameaux de 
Tién-trung  , Ninh-quan He Bông-phäp FF] #Ë, du canton d'An-dién SE BH, 
phi de Nam-sich F4 %, au Häi-drong. Le Hirong-hAi /4r se trouve à côté de Tién-trung. 
entouré d'une baie de bambous dans la ririère. La stèle portant la vie de Phäâp-loa est 
abritée dans un édicule de pierre, fhach-thàt #5 Æ, formé d'un socle, de quatre füts 
carrés, et d'un toit bulbeux àätore, Elle a quatre faces, la dernière avec deux dates : 10 du 
13e mois dela 5e an. chinh-hôx JE AI 14 janv. 16851 et, à côté : 15 du 7e mois de la ge an. 
l-dPe (15 août 1856). L'inscription a été regravée. Elle donne le texte qu'on trouve 
dans le Tam id thdl-luc et deux cahiers mss,, récents, conservés par Le bonzxe., Elle doit 
être la reproduction de l'inscription ancienne, peut-être altérée légèrement par des res- 
titutions à la regravure.Le monument de pierre, d'ailleurs sans intérêt, est aussi de 1856. 

(4) Voici la note de Lé Qui-Bôn à la fin de la notice: [1 E © HE Hi & 70 
#HPIMAK BIENRTÉALFEILOEESRS KR NE. 


(3) Var. : # Fr] 


(8) Var. : É 
(11 Var. : FH. 
(#1 Var. Æ F#. 
(9) Var. “ #1. 


LR 
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FE 58 À f (6 Salut! hommes, cessez vos questions väines, 
Hé (0 A E È & Sur l'autre bord un monde plus large. 

C'est une des deux pièces citées dans le Thi luc, q. 4, la seule du Th iuvén, q. 2, 
fe 108, Elle aide à concevoir l'esprit de l'ouvrage, sans doute perdu. CE. encore Phan 
Huy-Chu, q. 43: Demiéville, BEFEO., XXIV, 217 ; etc. 


52. — Thiy van tüy-bul2k Æ R & [Eauxet nues]. 2 q. Par Trân Anh ton 
CEST 


Phan Huy-Chü, g. 43, dit qu'il n'en reste que 8 ou 9 pièces, l'auteur, près de mou- 
ir ayant brûlé son recueil : 5j 3% #5 2X Æ BE Æ 60 4, EE ni € À 2 (Sir ki, q. 
6, le 36b : cp. Toën thwr, q. 6, fe 36, 7e an, thdi-Khanh, 1320). Cf, Thi luc, q-1: 
Thi tuvén, q. 1, fe 3%. — Anh tôn, 4° des Trân (1265-1310), Cad, Tableau, p. 96. 


53. — Céc-diwèng di thao # & it & [Papiers laissés par Cüc- 
dudrng].2 q. Par Trân Quang-Triéu FR % 8 (), prince Vän-huè & À Æ; 
recueilli par Nguvên U'e Bt {é. 


Cüc-dirèng était le higu de Trân Quang-Trièu ; son bigt-hiéu était V6-sœn Ông 
Me QUI 2. Li était petit-fils de Trän Quêc-Tuân (ne 147), Il habita a le Bich-dông am 
& ji JE de Quinh-läm 4 #4 » (2), où il énvitait des lettrés pour versilier ensemble. 
Trän Anh tôn, la ge an. hwng-long GE (1301), le nomma prince, et Minh tôn, la 
1e an. khaï-thai BE de (1324), nhdp nôt kièm-higu tu-dô À À #5 4 pi ÎE. Il mou- 
rüt l'an. suivante, en automne, à 30 ans. Cf. Sd ki, g. 6, fes 15, 41,42; Thiluc,q.2; 
Thai iuyén, q. 2, fs 4; Phan Huy-Chu, q. 43. 


54. — Trän Minh tôn thi tp MS 5# [Recueil des vers de Tran 
Minh tôn]. EL q. 


Il en reste plus de 10 pièces, d'après Phan Huy-Chu, q. 43. Le Thi luc, q. 1, en 
contient vingt et une et le Thi tuydn, q. 1, six. — Minh tôn, 5° des Trân (1301-1957), 
Cad,, Tableau, p. 07: 


55. — Déi-hièn thitèp 4 #F + [Recueil des vers de Déi-hièn]. | q- 
Par Nguyén Trung-Ngan FE & 


Diri-hiën était le higu de Nguvèn Trung-Ngan, dont Le {4 était Bang-truc HS IL. 
et le danh, Cât SÉ, Il était du village de Thô-hoëng Æ %%, 4. de Thièa-thi K ñ. 
Hurag-vèn (Thi lue, g. 2; Thi tuyén, q. 2, 7: Däng khoa luc, À, fe 7 b). Enfant 
précoce, docteur à 16 ans (ibid), le z* mois de la 12e an. hwng-lon£, avrili304 (St 
ki, a. 6, Re 17, Büng khoa luc, À, L ei, il servit trois rois. Sous Trän Minh tôn, il 
obtint des postes à la cour en 1421 et 1333 (St kl, q. 6, fe 40) ; en 1324 il eut un petit 





(11 Var. Æ. 


(#1 La copie A. 1389 du Dai Vigt lhông si est la seule à l'appeler Trân Nguyèn-Bao 


(15 Temple ou village. Phan Huy-Chu écrit: Quinh-long AE. 
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succès en accueillant l'ambassade mongole (id. fe 41h), et fut envoyé gouverneur mi- 
litaire 30 #6 Gi au Thanh-hôa en 14926 (id., fe 42h : cp. Toën Char, q. 6, Fe 44). En 
hiver de la te an. khai-huru (A Gif (gao), il suivit Trän Minh tôn contre les monta- 
gnards du Bà-giang d'ao PE ŸL 3Ë et comaosa le récit de l'expédition, LÉ #8 € À À 
(Su ki, q. 6, fe 47h: Toën thir, g. 6, fe 48b). Sous Hiën tôn, en 1332 1] reçut de nou- 
velles charges (id., q. 7, fe 4b-5); en 1334, 6e an. khaï-haru, il fut commissaire au 
ravitaillement dans ls campagne contre le Ai-lao &£ 2 (id., fe 5): il en fit graver l'in- 
scription triomphale sur Les rochers du Kidm châu E #N : en 1337, ge Khaï-hiru, com- 
missure-gouverneur du Nghé-an, commissaire aux transports du Khoëi chdu € 4h et 
surveillant de la compilation 4 au Bureau d'histoire BR M EE, sa proposition d'é- 
tablir des greniers pour leæiz des impôts afin de parer aux disettes fut adoptée pour 
toutes les provinces Éf (id., fe 8 Bb): en 1341, 14 khri-hwu, Îl devint grand préfet de 
la capitale 5 66 Æ À Cid., fe 11}. Cp. nes 17 et 7. Sous Du tôn, l'année suivante, il 
occupa des postes de plus en plus élevés : hänh-khièn 5 et chargé du Xu-mdt vifn 
HE 6 Pr : ileut le commandement des troupes du palais # ‘f, qui dépendaient au- 
paravant des ministres (id., e ta); il fut nhdp-nût hänh-kh tên À À f7 3 lu Le an. 
thigu-phong, 1454 (id, fe 17), commissaire militaire 8 Æ LE du trûn de Lang-giang 
a LL 4, min stre de droite fi & #5 6, savant du Kinh-duyén 8  K & |: grand 
dignitaire E et comte Khaï-huvén DA DE ff La 25e an. (id, f22b-29).[l avait alors, 
selon LA Qui-Bhôn, hi lue, L c., 67 ans, et il serait mort à 82 ans. Ses vers furent 
publiés. Son recueil a dû passer entièrement dans le Thi luc, 1. ©, qui en contient 84 
pièces. Un ms. de l'EFEO, (A. 601) qui remonte à une copie faite l'an. dl-vi & % de 
canh-huwng (1775) en contient 81: il est intitulé Vy tèp Déri-hién thi co lodn trdt 
EE 1 EF SE 2% É. Dans un autre ms. (A. 2793), il vient à la suite d'un autre 
ouvrage. Le Thi iuyén, lc. en a r2 pièces. Cp. encore Bi-khao, Son-nam, K ff; 
Phan Huy-Chu, q. 43: H. Maspero, Protectorat, p. 678, n. 2. 


56. — Tiéu-dn thi tp #€ ME F& 4% [Recueil des vers de Tiéu-ün], 1 a. Par 
Chu An & Æ, hiéu Vän-trinh tién-sinh Æ À Æ Æ 


Tiéu-än était le hiêu de Chu An, depuis sa retraite, Vän-trinh est sa promotion 
posthume: 3€ À Æb, son titre posthume est: Khang-tiét tièn-sinh H€ Éf #6 Æ. Il 
était du huyên de Thaah-dam jf M (auj. Thanh-tri $ Ah, Hà-dông) Erudit, intègre, 
il fut célebre, comme piusieurs de ses élèves : Pham Suwr-Manh (n° 57), Lé Bi-Quat & 
(A 3 (ou Lé Quät, cf. ne 57). Trân Minh tôn le nomma vice-recteur 5} Æ du Collège 
royal et le charges d'enseigner les classiques au prince héritier. [| com 054 à cette 
occasion son Jastruct'on des Quatre livres, Tir thu thuydit-irce DM 8 5 $, entre 
1414 et 1329. Sous Trän Du a, il présenta une requête demandant de décapiter sept 
flatteurs ; n'ayant pas obtenu de réponse, 1] démissionna et se retira au mont de Kiëét- 
dc SE À (auj. Phrgng-hoëng El Æ MI, Häi-drong), du k. de Chi-linh # Æ, d'où 
il revenait assister aux grandes audiences. [| refusa tout emploi, et à l'avènement de 
Nghé tôn, il vint lui offrir des plans £C # LE 38 er repartit sans accepter de charge, 
Le roi le fit ramener. [l mourut peu après de vieillesse, le 118 mois de la 1° an. 
thiéu-khanh (déc, 1470). Le roi autorisa son culte au Vän-mièu 3C M. LL est resté le 
héros des confucéens annamites et a encore son temple à Phyyng-son EL Ur (Häi- 
dirwng). Îl est aussi l'auteur d'un recueil de vers annamites, Qubc-ngt thi tèp M 
Fe LE, qui passe pour perdu (Phan Huy-Chü, q, 43). Cf. Nam ông mûng lue, N À 
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SE É : St ki, q. 8, F46-5; Thi luc, q. 3 (11 pièces avec une notice) ; Tax tuyén, Q. 
a, frub-13 (7 pièces) ; Bäng khoa lue, q. À, & 11; Phan Huy-Chu, q. 43 : Phirpng- 
son db chi lirerc I, 111 69 5 . — Ce dernier ouvrage, consacré au temple de Chu 
An à Phueng-son, i, €, Phuong-hoäng son, est une monographie moderne composée 
par Neuvên Bäo Et f&, hièu : Dinh-phü Æ FA et Tiah-son #$ [1], juge au Häi-dirng, 
et gravée la 2“an. thièu-tri, 1842. C'est un volume de 5-14-15-17 fes, en trois parties : 
. vie de Chu An, suivie de 9 pièces de ses vers ; 2. vers et proses sur lui, notamment 
la stèle moderne du temple, 4. services religieux du temple. Ce livre est seul à indiquer, 
q. 1, début, que Chu An était du hameau de Vän du village de Quang-liét : A X 
M, c'est-à-dire, de l'actuel Thanh-liét ti 2, À. de Thanh=tri. Le gros ms. en 3 q. de 
l'EFEO. (A. 843), intitulé Thanh-tri Quang-lièt Chu thi di thur À ùù À À Æ EÆ 
if &, est un apocryphe fabriqué de mélanges de sorcellerie et de médecine. 


57. — Hièp-thach tèp fe (0 Æ # [Recueil de Hièp-thach]. 1 q. Par Pham 
Sw-Manh #6 66 À. 


Hiép-thach est la seconde appellation, bidt-higu, de l'auteur ; Uÿ-trai EE es: 
son hièu, Nghia-phu $ Æ son fr, Phem Suw-Manh était du k.de Hiép-son Îfk il, 
dont dépendait le village de Hiëp-thach ( Häi-diréng). Disciple de Chu An (n° 56) com- 
mé Lé Quät Æ# # (sur lequel Sd ki, g.8, Ps, note; Thi tuyén, q.2, fo 13, etc.), il 
jouit avec lui d'une grande réputation et servit sous trois rois : Minh 4}, Hièn 2 et Du 
#5 (1314-1369). IL vint à la cour la 10e an. d'ai-khdnh, 1323 (Si ki, q. 6, Ro 40), et 
parvint jusqu'au grade de nhdp-nûi hänk-khiln À, FR fr if, chargé des affaires du 
Conseil secret, Xu-mat vièn KE EE, la 1e an. thdi-tri, 1358, S& Ki, q. 7, les 270 
et 31}, On lui attribue une ambassade en Chine, le 8% mois dela 5° an. thièu-huag, 
1345 (Sd Ki, q. 7, @ 14b: Toën thur, q. 7, (0 13); mais Ngô Thi-si observe 
qu'ayant été chargé des archives, Æ HS, et conseiller secret, A Æ 4 Ek, l'au- 
tomne suivant (Sd &i, L e., fe 15), il ne dut aller que jusqu'à un des deux Kouang, ce 
dont une note du Ton thur, Le, doute même. Cp. Thi lue, q. 3 (14 pièces de vers) ; 
Thi tuyên, q. 2, (es 13b-16 (ra pièces) ; Bäng khoa lue, À, F0 118 ; Phan Huy-Ch, 


q- 43. 

58. — Trän Nghè tôn thi tèp FR & 54 Æ [Recueil des vers de Trän 
Nghé tôn]. v q. Il n'existe plus. 

Phan Huy-Chu, q. 43, en cite deux pièces. Le Thi luc, q. 1 sub fine, en a conservé 
cinq, et le Thi tuyén, q. 1, f 5b, trois. — Nghé tôn, 8° des Trän (1322-1394), Cad, 
Tableau, p. 98. 





59. — Bdo-hôa dièn du bit A t & [Ecrits des loisirs du palais 
Büo-hoa]. 8 g: Trân Nghè tôn avait ordonné à ses lettrés Nguvèn Mäu-Tièn 
GE À 4 et Phan Nghia AB % de s'y relayer pour s'instruire d'eux sur les vé- 
nements passés et les notait chaque jour pour l'instruction du Roi destitué fe &. 
IL ordonna à Däo Su-Tich Hj 6 FK d'en écrire la préface. 





(1) Var. FE 


— 


La note de Lé Qui-Bôn vient du S$i--ki, avec deux variantes aux textes qué nous 
en connaissons. Le Toënr thw, q. 8, te 7; le Sur Ki, q. 8, Fe a6, et le Cuorag-muc, q. 
10, fs 52, placent tous trois l'événement au 12° mois de La 7e an. xwong-phà à # (25 
déc, 1383-22 janv. 13841. Voici le texte du Toën fhuw: « Le 129 mois, en hiver, Les 
Chams retirérent leur armée, Le roi retiré (Trän Nghé tôn) vint habiter le palais Bäo- 
hôa. 11 ordonna à Nguvên Mäu-Tiën, directeur honoraire au Bureau secret de l'intén- 
eur [du palais}, à Phan Nghia, premier secrétaire du ministère des Rites, et a un sujet 
dépendant du marquis Vü-hièn, de Tiën-du (le nom manque), de s'y relayer, I leur 
faisait donner à manger [là et s'instruisait d'eux sur les évènements passés. Les notant 
chaque jour, il en composa [un ouvrage en] huit livres qu'il intitula : Bdo-hda dir bat. 
El ordonna à Bao Sw-Tich d'en écrire la préface. On s'en servit pour l'instruction du 
roi tou dé la famille royale)», & + ZA RIRE LSEÉEÉH , “| 
da 1 A SE Be 6 De X 6. ve 66 SG rh 5 %. PRESS. Aat 
se EL 6 À. où EÙ fe 6, 6 À 62 8 ft À €, À 1, fn & Æ, © F4 fi 


En 6. À de LI 4 M 1 . La dernière expression E & Ge une difficulté : 
pi entendre, comme Lé Qui-Bôn : roi, 1. e. Phè dé JR %, le roi régnant, neveu 


de Nghé tôn, ou: famille roÿale, ï, e, Neung FA, Gls de Nghé tôn, et successeur pra- 
chain de Phè dè (Cadière, Tableau, p. 99-100) ? Le Si ki actuel, recension täy-son, 
postérieure à celle du Toën fhur actuel, donne le même texte en supprimant les deux 
mots amphibolagiques : « Ün n'en servit comme instructions », # #$ LL #t SI]. Enfin 
le Cuong-mur, dernière étape, supprime toute cette dernière phrase, et, du coup, la 
question(i}, — Bio Suw-Tich était docteur de la 2e an. long-khanh, 1374 (Bang khoa 
lue, q. 1, fe 6), Le palais Bâo-hôa était, d'après une note du Cuwong-muc, |, €, au 
mont Lan-kha 4 KT (auj. Phât-tich ff Ré, Bäc-ninh). Les Trân y avaient fondé une 
sorte de collège pour lequel Trän Nghè tôn recrutait des lettrés Le 5° mois de l'an, 
suivante, mai-juin 1384 (Toan th, 1 c.). 


60: — Säm-lâu tap Æ f$ [Recueil du Sâm-lâu|. 1 q. Par Trän Toai 
Bi, pance Uv-vän H & Æ. 


Phan Huv-Chü, q. 43, ajoute qu'il n'existe plus, ét n'en donne aucune pièce, Le 
Thi lue et le Thé tuyén l'igiorent également. Le Si ki pour les Trdn ne semble pas 
de connaître davantage, Trân Toai est le même que Trän Quûc-Toai 5 S %. Cp. 
Sources, p.620, ne 41 de la note. 


61. — Bäng-ho ngoc-hac tèp k Æ E Æ 4 [Le fossé de jade de Bäng- 
h6] (#). Lo q. Par l'rân Nguvén-Bän ff X H. 


Trän Nguyèn-Ban, arrière petit-fils de Tran Quang-Khäi (n° 16), fut grand minis- 
tre des Trän. Le 7° mois de la ge an, xwong-ph (juil. août 1385), prévoyant l'usurpa- 
tion de Hô Qui-Li ST Æ ËP, il se retira au mont Côn HU (Héi-duong), où Nghé tôn 


(1) Ainsi d'ailleurs que le membre de phrase :. . Æ Œ PF HF, K te Fa EF (3A #4) 


remplacé par , etc:. Le passage, à ce prix, Sovibet limpide. 
(*) Jeu de mot: Vase de à : Cœur pur et froid}. L'expression remonte à cé vers 


de Wang Téh'ang-ling Æ ki : — 3k iv ÎF Æ &, ap. Ts'itan Tang che, Wang 
Teb'ang-ling, IV. 


= 


BB =, l'empereur retiré, vint le visiter et eut avec lui un commerce littéraire, Nguyén- 
Bän tâcha de s'allier par un mariage à Hô Qui-Li ; celui-ci fit épouser une princesse 
Trän à Mông-Git # M, fils de Nguyén-Bän, et leurs enfants furent presque les seuls 
descendants de la famille royale qu'épargna Hô Qui-Li (Si ki, q. 8, F5 25b-26; Ton 
thur,q. 8,805 76-81. 1 mourut à 65 ans, le 14 du 118 mois de l'an.canh-ngo % (20 déc, 
1400). Nguvén Träi, son petit-fils maternel, a composé son inscription: Bäng-hd di-sy 
Luc 3k SE 1 3f ÊR, datée du 22 mois d'hiver de la 18 an. thudn-thièn NE K (1428) (in 
C'e-trai di têp, a. 3, Fe 34b-36 de l'éd. de 1868, et Vän tuyén, q. q, los 21h29), — 
Le recueil ci-dessus, dont le titre contient uné triple allusion à la grofté Thänh-hw 
St JA ('), à un pont au pied du Côn son, le Thäu-ngoc kiéu KX Æ ff, et au propre 
higu de l'auteur, fut publié en son temps. Le Thr lue, q. 4, en a 50 pièces; lé Thi tu vén, 
q. 2, les 16-18, neuf, CE Phan huy-Chü, q. 43; Sources, p.620, n° 33% de la note. 


62. — Théo nhän hièu tan tèp à F4 8 (1 [Exercices des loisirs]. 
Par H6 Tôn-Thôc 4 & À. 


L'auteur était de Thô-thänh + H£, au Diên châu MA (Nghè-an). Il habita Vô- 
Neai 4e F4, du k. de Burrng-hüo [If & (auj. h. de Mi-häo Æ &, Hirng-ÿén). Son 
talent d'improvisateur le révéla. Éncure jeune, il fut docteur, Sous Trän Nghé tôn 
(1470-1374), il fut ambassadeur et gouverneur de province #& #. Avant quelque peu 
pressuré le peuple en cet emploi, il s'en excusa auprès du roi par ces paroles véridi- 
ques: Quand un fils a reçu la faveur [du souverain], toute sa famille mange le traitement 
du ciel, — BE, & K Æ KE (Sù klq.8,fe 27h; Ton thwr, q. 8, fs 9), La 
cos an. xwong-phà (1386), il fut nommé hoc-sf phung-chl M + & F à l'Académie 
et commissaire à la Cour suprême, Thdm-hinh vièn sie %5 TA Be É£ (op. cit.). L'usur- 
pation des H6 l'éloisns des affaires ; 11 but et écrivit son recueil du dépit contre son 
époque. Il mourut plus qu'octogénaire. Îl reste de ses vers un seul poème, désespéré, 
le Du Bông-dinh hor Nhi-khé vân HE M € A EE Ph. Les vers improvisés de- 
vant letémple de Hiang Yu, M A #1 fn, que lui attribue Nguyën D dans san Truyén 
Ai man luc (n° 140), q. 1, 1° récit, ne sont, d'aprés Lé Qui-Bôn, Thi lue, q. 4, début, 
qu'un faux de Nguvên Dir lui-même, Cf. encore Thai tuyén, q. 2, & 20; Däng khoa 
lue, À, fe 11: Bi khäo, Nghé-an, JE ff: Nohé-un ki, q. 2, 05 15-16; Phan Huy- 
Chü, q. 43, qui lui donne un q,; Sources, p. 620, n° 27 de la note, Cp, n° 28. 


63.— Nhi-khè tèp SE 2 4 [Recueil de Nhi-khé], par Nguyén Phi-Khanh 
Be 16 19. 

Neuyên Phi-Khanh, pére de Nguyën Träi (n° 65), avait pour danh U'ng-long 
Hé BE: Phi-Khanh est son higu, Originaire de Chi-ngai & F4, h. de Phurong-son. 
I, AU éaui. de Chi-linh Æ @, Häi-diong), il vint s'établir à Nhj-khé ET (aui. 
h. de Thuëng-tin  {, Hä-dông), Docteur la a* an. fong-hing (1474) (9), le roi 
Trin Dué tôn FF $ © ne le voulut pas employer, parce que, roturier, il s'était allié 





(1) V. Nguyên Phi-Khanb (nr 63), Thanh-hir dûng ki dt HE 1 &lr ap. Van luyén, 
q. 2. fes 4-0. 

{2} Allusion au Tchouœng Îseu, K AL ". passage sur Si-che mr. 

(M Le GI À du Bang Khoa lue, fe 104, le fait docteur de la 126 an. hwng-long 
(13041 
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à la famille royale en épousant la fille de Trân Nguyén-Ban (n0 61), Sous les Hô, il 
entra à l'Académie et parvint jusqu'aux grades de vice-président du Grand secrétariat 
a jt fh (M et de vice-recteur du Collège royal. Les Hô pris, il se soumit aux Ming, 
qui l'envoyérent en Chine, où il mourut. Son fils Phi-hüng, à fË aurait ramené ses 
restes au. mont Bäi-vong FF É, à son ancien village. Cf. Nhi-khé Neuyln thj gia- 
phà E ER RE: Vie 46 A Æ de Nguyén Trâi (q. 5 de l'éd. de ses œuvres), 
début : Thi lue, q. 4, début; Thi tuyên, q. a, fe a1-22; Phan Huy-Chü, q. 43. — Ses 
œuvres : des vers, un ph: Æ JE 6 ER et un ki: ff RE fi où (cp. ne 61) forment le 
g,2, 25 fe de l'édition de Nguyën Träi ; les vers se trouvent aussi dans le Thi luc, 
a, 10b (74 pièces) : le phal, dans le Quân hièn ph tâp (ne 76); le ki dans le Vän 
tuyén, q. 2, f* 4-6. 


64. — Cüc-pha tàp Æ dk Æ [Recueil de Cüc-pha] par Nguyën Mông-luän 
Br 2 fi. 

L'auteur s'appelait d'abord Vü Mông-Neuyèn f Æ FX, il changes son dankh en 
Neuvên Mông-Tuân lorsqu'il fut reçu docteur, à 21 ans, la 1° an. des Hé 4 (1400), 
en même temps que Nguyên Träi (ne 65) et LI Tér-Tân. Il avait tr Vän-nhwye SE #f, et 
higu Cüe-pha et Lan-kha M8 KT. 1 était de Vièn-khé & 2, du k. de Bông-son K LL, 
au Thanh-hôa, 11 servit d'abord les Hô, puis les La, dans l'administration civile et 
dans l'armée, 11 fit campagne au Champa sous Lé Nhän tôn $ £ Æ Cr442-14509). CE 
Bäng khoa luc, q. 1, 8: Bi khde, Thanh-hôa, FE (If: Thi luc, q. 8; Thi tuvên, 4.3, 
Î# 7-9. Son recueil comprenait plus de cent pièces de vers modernes de 7 syllabes 
(Phan Huy-Chü, q. 43). 


65. — UÜt-trai thi ap ip Æ 4 4 | Recueil des vers de Ü'e-trai]. 3 Q. 
Par Nguyén Träi FX Æ, recueillis et mis en ordre par Trân Khâc-Kièm Be & &. 


Nguvèn-Träi était du village de Nhi-Khé dE 8, À. de Thuong-phuc ÆE M (aui. 
phd de Thurèng-tin # {&, Hà-déng). Üc-trai était son hidu. Docteur K & Æ sous 
les Hô, à at ans, la 1e an, thdnh-nguvén Æ JC (1400), il entra au Tribunal des cen- 
seurs, Quand Lé Loi se souleva au Thanh-hôa, la 16e an. vong-lo de 6 (1418), il alla 
lui offrir ses services et devint son conseiller, le rédacteur dé ses manifestes (cf. n° 24) 
et son négociateur avec les Chinois. À l'avènement des Lé, il reçut le nom de la famille 
royale, le titre de marquis et occupa divers postes éminents. Impliqué par sa femme 
où concubine, Æ, fivorite de Lé Thai tôn, dans la mort de celui-ci (1442), il fut tué 
avec toute sa famille, Le 16 du 8e mois de la 3e an. d'ai-bäo À TE, 10 sept, 1442 (Toan 
hu, q. ur, :e 56). Îl est resté populaire parmi les lettrés, et il a sa légende. Lé Thänh 
tôn, ua demi-siècle après, lui restitua ses titres en les augmentant et fit recueillir ses 
œuvres: RANK SLMRES SCT es (Todn dhur, q. 12, fe 30; cp. 
Ciroœng-muc, q. 30, fe 14h), la Ee an, quang-thuûn (1467). La préface de Trân Khäc- 
Kigm au recueil des vers est datée du 2e mois de printemps de la 11e an, hông-dire 
(1480). Lé Qui-Bôn en a 105 pièces au début du q.7 de son Thi luc, et le U'e-trai di 
td p de 1868 à peu près autant : ce sont des poésies chinoises en vers de s ou de 7 sylla- 
bes, 263 pièces en annamite forment un septième livre, rare, de l'édition de 1868 (are 
an. ly-dire), Cette édition est le seul recueil imprimé connu des œuvres de Nguyén- 
Tri ; elle est due à Dwong Bä-Cung {5 (4 %$, higu Chn-dinh E Æ), Nguyén Binh 


20, 


EF Æ (hiéu Phirong-dinh  &) et Ngô Thè-Vinh #8 ÆE & (hiéu Dirong-dinh [ 
É et Trong-phu fé ÂL), « d'après les anciens volumes de Nhi-khé de Thwong-phüc », 
6 à EE Æ&. On trouve généralement en 6 q., dont la 2e contient les œuvres litté- 
raires de Nguyën Phi-Khanh (ns 63), père de Nguvën Trâi, et le $e une biographie de 
ce dernier, les dipldmes accordés successivément à Nguyên Trâi par les rois et des 
jugements extraits d'œuvres diverses. Les vers composent le 1er livre; les Proses lite 
téraires 2E 4%, pour la plupart officielles (1), Le 48; les Leitres et ordres aux armées 
(ne 24), le 4e : la Géographie, Duw-dia chi SL HE 5, Le 6°, On attribue à Nguyën Träi 
un Ngoc ducag di tâp Æ % 3 # (*), qui n'était peut-être que l'ancien recueil de 
es œuvres littéraires, un Livre dés Lois (ne 18), un Giac-trr dal lé 4 Li KL 1è et 
un Thach-bèn dé 5 8 (M dont on ne connaît que le titre, et des Jnstruclions fa- 
miliales, Gia huûn ca % AN AK en annamite, très populaires, mais dont l'authenticité 
n'est peut-être pas assurée. Nguyën Trâi passe pour le premier grand écrivain des LE. 
Les textes biographiques sur lui sont assez nombreux et peu critiques. Cf. Si ki, 
q. 10, et Toûn thw,q. 10-11, passim ; Büng khoa luc, À, le 10b: Nhi-khé Nouyên 
thi sia-phà SR Go KR üù : Pham thi gia-phà 6 Æ 2% 84: Trän Khâc-Kièm, 
Préface au recueil dés vers ; le livre V de l'édition de 1868 ; Lam-son thdt-lue (ne 35): 
Công dur lièp ki (ne 120), sub fine; Tang-thwong ngdu luc (ces deux derniers recueils, 
légendaires) ; Thi tuyén, q.4,f1s,; Phan Huv-Chu, q. 43; Sources, ne75 et 134. 


66.— Chuyèt-am vän tèp ff HE Æ% # [Recueil des proses de Chuvyèt- 
am]. Par Li Tw-Tân & + &. 


Chuyèt-am était le hiéu de Li Tir-Tän, qui changes son patronyme en Nguyën 
fé pour éviter l'interdit des Trän (Si ki, q. 5, fo 10h, Sean. kién-trung Æt rh, 1232), 
Tir-Tän était son ter, qu'il emplosait au lieu de son danh Tän #5. Il était du village 
de Tridu-déng 49  (, h. de Thwrong-phue, comme Neuyên Träi, Comme lui il 
fut reçu docteur en 1400, à 23 ans, et se rallia à Lè Lori qui, selon les historogra- 
ghes, le charges aussi de ses manifestes et de ses édits. Îl servit successivement sous Lé 
Thhi ton 2 KR Æ (1433-1442) et Nhân tôn À %$ (1442-1459), fut de l'Académie et 
du Kinh-duyèén #E Æ et prit sa retraite La 7° an. théi-hoë & Pr, 14409 (Todn th, q. 
11, fo 78b). Si l'on se reporte à la date de sa préface au Viét dm thi täp (ne 69), il 
dut mourir actogénaire, Il fut un des commentateurs de la Géographie de Nguyën 
Tri. Le Thi lue, q. 7, début, a conservé 74 pièces de son recueil ; le Thi tuyén, q. 
4, fe 4 s., huit, CC Bäng khoa luc, À, 8 ; Phan Huy-Chü, q. 43 (certaines copies 
du Lich triéu hièn-chwong logi chi lui donnent 2 q.; d'autres, comme le Bai Viét 
thông sit, en ignorent le nombre : F #1. 


67. — Tièt-trai tp Of #4 [Recueil de Tièt-trai]. Par Lé Thiëu-Dinh 
# 1h 4 


Tibt-trai est le higu de Le Thiéu-Dinh, te Tir-Ki Æ %f, de Khä-mô nf &, À. de 
Burirng-an Hé  (auj, Mé-trach Hi, Häi-dwong). À la fin de l'an. dirh-vr 





(1) On y trouve l'inscription de Ia stèle de Lé Leri à Lam-son (1433) 
(8) Var. : I ME et ji %. 
(3) Var, Quén-hién 86 ÀE. 


Us 


(1427), il fut adjoint à Trän Tinh F8 ff, amassadeur chez les Ming pour demander 
l'investiture (Toën thur, q, 10, (P 45h). Il fut académicien et administrateur & 41 Fc 
2 ; mais une critique offensante le fit rétrograder secrétaire auxiliaire À, 3h FF du 
ministère des Rites (Thi duc, q. osub fine; Thi tu yên, q.3, 10). D'après le Nhän-vâi 
tinh-thj khäo, Lé, art, 8 4 EF, la 7e an. lhdi-hod (1449), il était professeur à la 
province de Tam-dâi = gx. Le Thi luc a 13 pièces de lui, le Thi tuyén, 5. Cp. 
Phan Huy-Chü, q. 43. 


68. — Curu d'ài tèp 48 # 4% [Recueil de papiers maladraits]. (1) 1 q. Par 
Neuyén Hüe fé A8, tu Gi-tèn higu Cüc-trang 4j BE (°), de Ké-so'a (3 Al, 
au Dông-tridu K jf (Häi-duong). Il servit jusqu'au grade de préfet. 


Le Thi iuyén, Table, 4, classe Neuyën Hbc parmi Les auteurs des Lé des environs 
des périodes quang-lhudn et hông-dire (1460-1497). L'EFEO. à de son recueil une 
copie ms. du XIX®Ss. (A. 2132, 49 fs oblongs). La courte préface de l'auteur È 
est datée du 2 mois, au printemps, de la 2° an. ki-ddu D Ë, de thudn-thién (1429). 
Il y glose son titre : Æ Hi 4 F1 28 8 m9 #8. Le recueil se compose de vers 
anciens de 5 syllabes, de vers modernes de 5 ou de 7, en quattains ou en poèmes 
réguliers, et de quelques autres d'après la règle des chants if 5 94. Cp. Thi lue, q. 14; 
Phan huy-Chô, q. 44. 


69.— Vièt àm thi tp &8 À ne Æ [Recueil de poésies annamites|. 6 q. 
Par l'historien Phan Phu-Tièn #8 Æ #Æ, avec notes critiques de Nguyèn Tir- 
Tân FH $ &- 


Contrairement à ce que son titre ferait supposer, ce recueil est en vers chinois, Il 
comprenait les vers des Trân, rois et sujets, et du début des Lè (cp. Kièn vän lidu lue, 
de HE). La dédicace, E EE 56 Æ À, se trouve dans le Vän tuyén, q. 6, les 2-3, 
L'EFEO. en a uns réédition (incomplète) exécutée par ordre royal la 10° an. baa- 
thâi, 1729 (A. 1025), Elle est en six livres, plus un appendice. La dédicace y est datée 
du 2° mois d'automne de l'an, qui-siru #8 IE de lhudn-lhién (1433) et une préface 
de Neuyén Tan ER fx de la mi-été de la 6° an. duyên-ninh ME # (1458). Un aver- 
tissement % non daté de Chu Xa $ HE, leur contemporain, dit entre autres : «.. Le 
Viët &m thi tâp recueilli par l'ancien historien Phan Phu-Tién, j'ai bien vu qu'il était 
incomplet, et je l'ai complété ; j'ai prié Neuvén Tir-Tän, du Kinh-duyên, de l'anno- 
er, et je l'ai divisden six livres», NÉÉÈRFELME BE EMH À 
HO EIAMÉRRESEMR FERME 7 M. Les trois premiers 
livres sont occupés par les poètes des Trân, les trois derniers par ceux des Lé, les q. 
1 et 4 réservés presqu'entiérement aux rois. À là fin des six livres, en 2 volumes Æ, est 
un appendice pour deux poètes annamites (Trän lch-Täc, cf. n° 48; Lé Täc fl) et 
dix-neuf poètes chinois (2 Æ fr, À MR. etc). NeuvËn Tir-Tân est représenté à la 
fin du q. 4, Nguvên Phu-Tién FE 6 aug. 5, Phan Phu-Tièn % © 4 au q. 6. — Il 
né faut pas confondre ce dernier (sur lequel n° 29) avec Nguvên Phu-Tiôn, higu Tän- 
kidu tiën-sinh #6 #6 2 Æ, de Vinh-déng 3 ŸAl, au Khoë châu 4e M, assistant à 
(1) Var. 18 #h n] +. 

(21 Var. ei] F. ou encore : HE. 





l'Académie et commissaire au Bureau de justice (cf, Thi lue, q. 9 (1); Thi luyén, q:3, 
11), — Chu Xa, tr Khi-phi 2 7,d'An-phi & Æ (aui. An-phong $ ©), du phi de 
Bâs-siang JE ÎL. futreçu aux examens de la 6° an, thudn-thiën (1433) et ambassadeur 
adjoiat à la Chine à la fin de la 108 an. thd:-hod, 1452 (Toän thur, q. 11, 1° 89; Thi lue, 
q. 0: Thi tuyen, q. 3, © 17h). Sur Nguvéa Tir-Tän, v. n° 65, Les Sources signalent 
ce Viét äm thi tdp ns 148 (cp. p. 626, n. 2), qui ne contient Que des poésies chinoises, 
et le distinguent avec raison d'un recueil anonÿme de même titre, ne 149, de poësiss 
en chlr-nôm, conservé ms. au Nôi câc. L'EFEO. a maintenant de ce dernier recueil un 
ms. (AB. 7), égalenent anonyme et sans préface ; quelques titres n'ont que des dates 
creliques: mais les notes introductives 5l de certaines pièces permettent de l'attribuer 
avec quelque sûreté à Trinh Curong 8 ff, seigneur du Tonkin de 1709 à 1723 (Cad., 
Tableau, p. 127) (*). 


10,— Trüc-khè tàp 4 ER [Recueilde Tr üc-khë]. Par Trinh Than € 1, 


Téah Thanb, 4e Trwe-khanh DÉC SP, h'êu Tric-khi, d'une ancienne famille Hoäng 
ŸE, à laquelle il revint ensuite, était de Luong-xû &,h.de Thanh-oai m EK (Ha- 
düng). I fut reçu aux examens de ln ze an. thuân-thièn (1429), selon le Bi khds, 
Sœn-nam, #5 48 : de La 4e (1441) selon le Btäng khan luc, q. 1, fs 26, Amassadeur 
adjoint la 1e an. (hdi-hoa (1443) et la ésduyên-ninhk, 1459 (Toûn thar, q. 11, fes sgh et 
93h : à cette 2e ambassade il est appelé Hoëng Thanh), il devint archivisté au Häi-tây 
#E 16 5, commanderie des provinces du sud-ouest et du sud, la 4e an. quang-lhuân 
(1462. I mourut au printemps de l'an. suivante (Bi khäs, Le). Long Nhu-Hôc à fait 
son éloze(Thilu:, q.9; ep. Thi tuyén, q. 3, b15b-16), Phan Huy-Chu,q. 43. 


11.— Tièn-son tèp fÆ il # (Recueil de Tièn-srn], 4. q- Par Nguyën 
Vinh-Tich fc 3 #6 


(1) Au reste le Thi luyéu dans sa table ne donne qu'un faux Trdn Phu-Tièn Fi 
, etle Thi luc désigne dans la siennes, au moins dans certains mass, Phan Phu-Tiën 
et NeuvËn Phu-Tièn par Phan et Neuyén Li -Tidn. Le Todn thw etle Bdng khoa 
luc ignorent Nguyën Phu-Tièn, Une pièes du Thi lue et du Thi tuyéa, en réplique à 
Lé Thièu-Dinh (a° 67) fait pouriant Nguyêa Phu-Tiën son contemporaia. | 

(2) On y trouve en effet, F9 16, nu Vinh nhuw-kinh thi 8k AI À + dont le 4] a cette 
allusiso : M # EM Æ #. « L'enfant pense à se montrer reconnaissant à sa mère » 
sur BE 3 = enfant, À = mère, cp. Che king, Siao ya, il Ÿ, Legge. Il, 337ret 4 
El, Legge, I, 50). Or le Livre généalogique des Trinh, Triah gia thé phd 86 & ÎE qu 
(ms. À. 18at, (oughi, art. sur la réine Trwoag Ngoc-Tri Æ À 4 Ê Æ Æ #f, nom 
posthume: Té-tuyèn ÊE A, rapporte qu'elle était du hameau de SES à #5 #J, du 
village dé Nhuw-kinh AN 7% EE, k. de Gia-lâm SE #k (auj, Nhuw-kinh 49 ÉP, h: de Van- 
lim € 6, Hiwrag-yén) et qu'elle enfanta Hi th Nhdn vuong HE ÆE M E F,i.e. 
Trinh Cuonz, dont la biographie suit. On trouve de plus, fe 36, desvers à Nguyén Qui- 
Bére (ne 30, 8 V, p.63, 0.2; cp. Cirwng-mue, q. 45, f° gbi,a l'occasion de sa retraite 
l'an. dinh-ddu TK laza7}, et, Ps 37b s. d'autres à Eting Boh-Twong (n° 105) et à 
Triah Quän D HA, autre contemporain (cp. CuTag-muc, q 16, fe ab). Ce second re- 
cugil ne contient pas que das pièces officielles en langue vulgaire: cf, vers Le début, 
des chants sur la balançoire k Et SE À, le jeu de ballon x ak ft FF, ele, Il n'est 
pas exclu qu'il ait accueilli des pièces plus anciennes: 


— "100 — 


Vinh-Tich est le second du de Neuyën Thién-Tieh BL X &, en lequel 1l avait 
changé son premier tr Huyén-Khuë $ Æ. Son higu était Tièn-sœn et venait de ce 
qu'il était originaire de Nüi-duë fJ . h. de Tiôn-du 4 E (Bâc-ninh). I fut reçu au 
grand examen #2 & F} de la 4e an, thudn=thièn (1431), examen qui tintlieu de celui 
de doctorat au début des Lé. Nommé lettré royal $41 Wf % “E l'an. giap-ddn de (higu- 
binh (1434, il fut chargé d'ambassade à la Chine cette année même (Toën lhur, q. 
11, fee 18b et ao) etl'an. mâu-ngo JR #,1438 (o.c., fe 51h). Fromu censeur, il fut ré- 
trogradé en dinh-hæi T # (1467) pour avoir censuré ; président de tribunal Hi à 
Sh, ayant fait deux propositions de punition restées sans réponse, il se retira aux champs. 
Le roi Le Thänh tôn le remit en charge : il critiqua derechef et fut à son tour accusé. 
IL fut encore académicien, conseiller secret, président de ministère, Il imita les poèmes 
t'ang. Son recueil est perdu. Vingt pièces de lui sont dans le Thiluc, q, 9; sept dans 
le Thi tuyén, q. 3, fes 16-18. Cp. Bäng khoa lue, q. 1, fe ab: (1) Bi kh&o, Kinh-bâc, 
ilr $ : Phan Huy-Chu, q. 43. 


72.— Vän biéu Tàp Æ fi # [La calebasse aux nuées]. 4 q. Par Doän 
Hänh 8%, tu Công-thuyén 4$ &$, hièu Mäc-trai EF (°), de Throng- 
phüc ÆE #6 (Hà-düng). Il fut reçu au grand examen, Il servit jusqu'au grade 
de professeur au Collège royal. 


Le grand examen (Cp. n° 71) eut lieu en 1431 (Bäng khoa lue, q. 1, Pa). Doän 
Hänh dut être un des lauréats dont on ignore les noms, # St %k ff. Son recueil 
n'existait plus du temps de Lé Qui-Bôn. Le titre semble taoïque. Cf. Thi luc, q. 9 
(6 pièces): Thi tuyên, p. 3, fe 19b (2 pièces) ; Phan Huy-Chü, q. 43. 


73. — Xwu-liéu tèp FE % 4 [Recueil de Xuwu-litu] (*). Par Nguyën 
Truc Wé I. Recueilh et mis en ordre par ses disciples. 


Nguvën Trirce, ir Công-Btah pas ME, hièu Xuru-liéu, était du village de Büi-khi 
A ÿ&, de Thanh-oai #5 RE (Hàa-déng). FM habitait à Nchis-huong SE #4, À, d'An-son 
% Ul(actuel phd de Quèc-oai FH} K, au Sœn-ty). Il naquit le 16 du 5e mois de l'an, 
dinh-déu FT Æ (31 mai 1417), fut licencié la 1e an, thigu-bink (1434) et docteur la 
ge d'ai-béo (1442). Suivant sa biographie (*}, sous Lé Nhän tôn, après La 3° an. thai- 
ho # A (1445), une ambassade à la Chine lui valut ou le fit passer pour y avoir 
obtenu de nouveau le doctarat, d'où le surnom de Lwëng quûc trang-nguyén FE M 
ME TH qui le désigne parlois (*). Nhän tôn assassiné en 1459, il prétexta d'être malade 





(1) Le dns khoa luc, a. 1, F 6b, mentionne un Nguyèn Vinh=t{ch BE 3k 6 de 
Thuyng-phüc ÆE 5, académicien, docteur de la 6° an. thdi-hoë (1448) ? 

(#) Var. : Nhiën-trai #8 PF. 

(4) Qu: de La petite lenétre d'ailante, sans doute de son école, si le surnom de 
Xwu-lièu tién-sinh EE À Æ lui vint de ce recueil, comme le veut sa biographie 
(fr 22b du ms. 

(+) Le Bikhdo, Son-nam, (1, dit: suivant la tradition, 1 fx. Le Todn fhar, qu, 
ignoré cette ambassade. 

() Cp. n° ço in jine. 


io 


pour ne point servir l'usurpateur, Thänh tôn l'estimait fort et le retint à sa cour, Il fut 
académicien, recteur du Collège royal, ete. Il mourut le 29 du 19e mois de la 4e an. 
hông-dire (15 janvier 1474). Sa vie a été écrite par son fils, Nguyên Luc-Hänh, Bi À 
#5, préfet de Thao-giang BE EL (auj. Läm-thao $k 8%, Phü-tho) vers la 27° an. hông- 
dire (1) (1496): c'est le Bôi-khé trang-nguyên gia-phà EL ER AR JC #% an, ou 
Trang-nguyên Xwu-liéu tièn-sénh sia-phàa KR LÉ R À € # SE, qui est en 
mime temps le livre généalogique de sa fam Île (ms. A. 1046). On y lit, F 226, qu'il 
avait chargé ses disciples de faire deux recueils par matières de proses anciennes et 
modernes, intitulés Neu-nhèn tâp & 11.4 [Recueil des plaisants loisirs] et Kinñ 
nshta bidn-ludn lâp #8 4% 44 &ù 4 [Recueil de dissertations sur les:ns dés Clas- 
sique:] (2), ainsi qu'un recueil d'exercices littéraires À, le Xiru-liéu lâp, et un 
autre de vers et proses ff 2€. le Büi-khé tâp À 38 #5. Phan Huy-Chü, q. 43, qui 
réunit, comme Lé Qui-Bôn, les trois recueils de Nguyën Trir dans le mime article, dit 
qu'il n'en reste que quelques dizaines de pièces : © 4 € + À. CI Büng khoa lue, 
q. 1, 3b; Thi lue, q. to; Thi tuyén, q. 3, À 4; Vän tuydn, q. 6, le 3b-4 (a 4€). 


74. — CÔ kim chè ti tap & & il 5 [Recueil d'écrits royaux anciens 
ét modernes]. 4 q. Recuzillis et mis en ordre par Luwoag Nhr-Hôc À #0 LT 


Liwcng Nhuw-Hôc, te ou hriéu Tudng-phi FA T, était de Hông-liéu $C #Æ, h. de 
Trudng-tân & à (auj. Thanh-liéu À #9, À. de Gia-lôc ÉD, Häi-dwong). Il fut 
recu docteur de 1e classe la 3 an. dai-bäo 1442 (Toûn thu, q. 11,655 ; Bdng 
khoa lue, g. 1, F4), remplit deux ambassades à la Chine, la 1e an, thaï-hôa 
1445, et La 1e thièn-huwng Æ JA, 1459 (Toûn thur, q. 11, fe 59b et 98b) et parvint 
jusqu'au censorat, [Il mourut octogénaire. Îl est peut-être l'auteur d'un Hüng châu 
guèe-ngt thitâp DE M E ên ne À (Recueil de vers annamites du Hông chäu) 
pour lequel le roi Lè Thänh tôn (Todn thur, q. 12, fe 13, 4° an. quang-thuûn, 146%) 
lui reproche de violer souvent les règles, Il passe pour l'introducteur de l'imprimerie 
en Annam : « Îl fut chargé deux fois d'ambassade, Il vit les Chinois graver. À son 
retour, il l'enseigna aux gens de son village. Avec des outils tranchants on grava les 
Classiques et les Histoires pour les imprimer et publier. Le village de Lifu-trang du 
mème huyêèn apprit aussi cet art. Jusqu'à aujourd'hui on adore [Lwonzg Nhw-Héôr] 
comme le patron [de ce métier] ». FF JÆ % {. AE A 2 E. À [6 4 #6 À. MH 
a M da. Al BAD BE SU #6 M2 2 ED 45 SF UE. 1e] KE 69 A 7 GE JE #5. 
2 5e 5 2€ (6, Häi-duong phong vêt fé Fo BL 9 (préf. de 1811), Cp. Nordemann, 
Chrectom. annam. ne 50. Cf, Thi lue, q. 10, milieu ; Thi luyên, q. 3, fe 218; Phan 
Huy=-Chi, q. 43. Cp. no 77. 


75. — Nham-khé thi tàp #2 me # [Recueil des vers de Nham-khé] 
8q. Par Vyong Su-Bé Æ 6 & (7), tr Trong-Uông fh Æ, de Büng-an 
& & (Hwng-yên). Pendant les périodes duyên-ninh %E  — quu ne-thuûn 
Æ MM (entre 1454 et 1469), il servit jusqu'au grade de préfet. 





(1) L'auteur de la préface fx dit que l'ouvrage lui fut présenté au printemps dé 
cette année-là. 


(2) Var. SE À 5 X dt et LE M 28 À 1 


(4) Var.: Æ 6 (4 
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Nham-khè était Le hréu de Vuwong Suw-Ba. Certaines copies du Bai Viét thông 
su et le Thi luc, q. 10 (8 pièces), ajoutent que l'exercice du dhyäna l'avait rendu 
amène et facile et qu’il ne montra jamais joie ni colère: Æ ff 5, À # € HA # 
# EE & 2 6. Phan Huy-Chu, p.41, dit que ce fut en quang-lhudn (1460-1460) 
qu'il devint prèfet, et qu'il imita surtout les poëtes de la fin des T'ang. Cp. Tai 
tuyén, q. 3, 223 (3 piéces). 


76, — Quün hièn phi tp #Æ BE It # [Recueil des phû des sages]. 6 q. 
Recueilli par Hoäng Sân-Phu $f %#Æ Æ&, 


Ce recueil important embrasse les fou des derniers Trân et du début des Léa 
C'est donc une source pour l'histoire de l'ancienne littérature annamitée sévante. Il 
a une préface de la 4e an. duyén-ninh (1457), par Nguyên Thièn-Tüng Bé K #E, 
higu Bire-giang { ÎT, professeur au Collège royal, disant que cette centaine de 
plul sauvés par Hong Sän-Phu, critiqués par Tonh Vän-Huy #8 % ft et revus 
par Neuvên Duy-Täc Hé $É Al, lui ont êté apportés par Nguyên Khâc-Khoin 
FE À, élève dudit Collège, qui l'allait faire graver pour en assurer la transmission : 
fé + HE Li BF HE (M. Cette 1e édition, si elle eut lieu, ne fut donc ras de l'auteur. 
Une autre édition, dans lé premier tiers du XVIe siècle, ajouta deux prifaces : 
1) Æ Ki] 5, ge an. bdo-thdr (1728) par Neguyén Tri Hi (, hiéu Loai-phü 
FF, marquis Xuong-phai SE (ne 108), qui dit avoir trouvé le ms. dans la 
famille, K 3 É À, de Neuvên Qui-Dire (ne 30, S V, p. 63, n. 3): 2. di ft... 
FF, 1o+ an. bdo-thäi (1729), par le duc Céo $$ FN À. Cette édition, dont l'EFEO, 
a une copie ms. (À, 575) est mün'e d'un commentaire nouveau #f £È par Nguvên 
Trü, — Quant à l'auteur de l'ouvrage, il était de Tièn-kiéu # HE, A. de Vinh-ninh 
À  (auj. Soœn-thôn (hf, phd de Quäng-héa M 4, Thanh-hôa), Docteur à 
29 ans, la 5* an, dai-bdo (1442), il arriva jusqu'au grade de vice-président de la 
Chancellerie 34 F4 ff $B et d'historiographe Cp, Kièa van tidu luc, #f #, milieu 
(liste des ph restants des Trän d'après le Quän hién ph 14 p} ; Phan Huy-Chi, 
q. 4°, 5, v,, et 44 (sur le recueil de Li Trén-Quän (tnfra, n° 130), 


77-— C0 kim thi-gia tinh tuvên & 2 & $ fr 2 [Choix excellent 
des poëles anciens et modernes]. 15 q. Recueil de Dong Bre-Nhan #8 {& EE 
revu par Luong Nhu-Hôc & 4n #. 


Ce recueil n'a que cinq livres d'aprés Phan Huy-Chô, q. 43, qui a sûrement 
raison (!}. Les exémplaires que j'en ai vus portent les deux titres # % SK fe ir 
et FER #3 2 @). L'EFEO. en à un fragment imprimé, mutilé des deux 
bouts, avec les q, 4 et 5 presqu'entiers, et une copie en 2 q, il et Il, 66 et 97 grands 
is) dont les deux premiers tiers du second correspondent au q. À imprimé, avec 
léquel l'ordre varie : on peut en conclure que ces 2 q. mss, comprennent tout l'ouvrage. 





(1) L'attribution des 5 q. par Lé Qui-Bôn vient sans doute d'une confusion avec 
le Trich diêm thi ldp (ne 781 


| (2) Peut-être apparalt-il parfois encore sous ceux de : FE EE Mi EE ÊF et de à 
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C'est un choix des vers de treize auteurs de la fin des Trän, des Hô et des Lé, et un 
des prototypes du Thi lue de Lè Qui-Bôn. Poètes el vers y ont de courtes notes, Phan 
Huy-Chô, d €, y compte 472 pièces. — Dies deux auteurs du recueil, Dirœng Buc- 
Nhan, de Hä-duong ff (, A. de Vinh-lai 7k @ (au). ph de Ninh-giang  iT, 
Häi-duong), marquis Duwong-xuyén NÉE, vice-président de la Justice I 5 
f# ÉP, était docteur de la 4e an, quang-thudn, 1463 (Bäng khoa luc, q. 1, fo 13; Bi 
khao, Häi-dwong, $ @). Sur Lucng Nhuw-Hôc (1), v. ne 74. 


78. — Trich diëm thi tap À 8 Se #Æ [Recueil d'extraits de beaux vers]. 
i5 q. Par Hoñng Brec-Lwong # #8 He: Il y réunit les vers des auteurs cèlé- 
bres des Trän et du début des Lé. 


Hoèng Béc-Lwong était originaire de Ciru-cao JL ÆL Rf, h. de Vän-giang 2 il, 
Bâc-ninh), passé à Neo-kiéu RE, À. de Gia-lâm 5 #f (auj, Ngo-câu FR, L. 
de Vän-läm % Âf, Hirng-yén). Docteur de la ge an. hông-d'ife (1478), il fut conseiller 
Æ fi, chargé d'ambassade le 11 du 12° mois de la 16e an. hông-dite (12 janv. 1489, 
Toën the, q. 13, le 59), vice-président des Finances. [l aimait l'étude, imitait les poètes 
t'ang. Son style est apprécié de Lé Qui-Bôn qui, dans son Thï luc, q. F4, en à 
recueilli 25 pièces (cp. Thi luyén, q. 4, fe 21 b-23, 10 pièces), et dans l'fntr. à cet 
ouvrage dit que Hohng Bite-Luwong composa en hdng-d'ire le Trich dim et en cite 
la préface. Il le cite aussi constamment dans le 5% de son Kiënr vän lidu lue (cp. 
n° sô in fine). Phan Huy-Chô, q, 43. 


79. — Phuc-hièn tp ff # Æ [Recueil de Phuc-hièn]. Par Trân Khän 
Br (, tu Triéu-nam 6 5, hièu Vô-mudn-au #€ F9 %, de Què-drong 
FE LE, h. de Tir-son # IL (Bâc-ninh). Il servitjusqu'au grade de conseiller 
du Bureau de souvernement Æ 4 FE & SR et prit sa retraite £{ fF- 


Lë Qui-Bôn, dans le Thi luc, q. 9 sub fine, précisé que ce recueil avait 6 livres, et 
Phan Huy-Ché, q. 43, quele hidu de l'auteur était Anlac-am & #8 HE. Trân Khün ne 
semble pas connu. Ce que Phan Huy-Chü dit par ailleurs, q. 13, sur les foncuonnai- 
res du Bureau de gouvernement, et la place même du Phuc-hién tp dans la biblio- 
graphie du Lich tridu hièn-chirong loat chi comme dans la liste du Bai Vigt thông si 
fournissent à peine des données suffisantes pour supposer qu'il vivait dans les deux 
derniers tiers du XV* siècle. 


80. — Minh lwong cm té Mi K #8 # [Brocarts et broderies du sage et 
des fidèles] (*). 1 q. Par le roi et ses courtisans et recueilli par ses léttrès en 
hông-dire. 


Recueil du Thién nam di-ha tp à l'occasion de la victoire de 1471 sur le Champs. 
À la suite du titre on lit cette note: à Le 16 du ris mois de la 1e année, canh-dän, 


s jAnnotateur et maître de Dirong Etirc-Nhan, d'après la copie de l'EFEO.(A. 574,0 1], 
2) C'est-à-dire: Cœur de brocart exprimé par bouche de broderie (belles pensées 
dans de belles expressions), par le sage souverain et ses sujets fidèles: 0 5 KR FE 
#0 0 8 D. Cf. Tr'eu vuan et suppl, s. v. MA et f4. 
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de hông-dire (28 nov. 1470), [ Lè Thanh tôn | partit en campagne [contre le Cham- 
pal. Le 1er du 3+ mois de La 2e année, län-mûo, (22 mars 1471), il prit vivant le roi 
de Champa Trä-toan. Le 2e jour, il ordonna le retour de l'armée. Le:11 du 4® mois 
(30 avril), il était de retour au palais s, DE SE Dé & + — À à >< FH Ë Æ (1. 
EM=+Z=AM—-HÉSÉÉS, EMEA +—EH 
FE (8), Ces données s'accordent avec le Todn fhur, q. 1a, fe 65, 62, 69 et 65, — 
La 1e partie de ce recueil présente un intérèt pour l'histoire, Elle a pour sous-titre 
dans quelques mss,.: Poésies sur les ports, composées par le roi ff HR € 6 À LÉ 
Il ÿ a ainsi treire Doéces sans répliques, sur treize ports où passa l'armée annarmite ; 

chacune a sa notice historique, géographique et légendaire, À la fin de la première 
notice est cette note: « Des ports du Thanh-hôa au port de Thi-nai aû Quäng-nam, 
en dehors des embouchures de vallées peu profondes ou desséchées, envahies de végé- 
tation ét inabordables à l'homme, il y a en tout trente-neuf ports», Ë it F3 
ÆE RM PS PIERRE ES ZE RP, A A SR, À = + Li PI. 

Voici la liste des tréize ports marquant treize étapes : Thän-phü ff #F 24 4, Güp 
M€ (ou Ngoc-ziap Æ M), Kién , Ban-nhai f} É, Nam-déri 4 À, Kÿ-la 3j 
Hà-hoa ff ŸÉ, Xich-1ù JR 1, Gi-luñn 39 x, Bô-chinh #5 Ef, Nhût-lé H M, Tu- 
khach I %, Häi-vân # Æ. Seuls les deux premiers, au lhanh-h6ôa, le troisième 
et le sixième, au Nghé-an, se retrouvent dans les cartes des treize provinces du 
Thièn-ha bân-dà (ne 22), etles ter, ge, ge-1ae dans le Ton tdp thièn nam Er tri là 
d6 hr qui les suit, mais le Kiën-khôn nhât-läm à une version particulière du texte 
(cp. la note du ne 22). La deuxième partie se compose de quelques poésies de Thanh 
tôn avec de nombreuses répliques de ses courtisans : 11 Æ M LE (16 du 2° 
mois), Æ À F 68. — Le Minh long cdm td se trouve à l'EFEO. dans le vol. de 
vers du Thrén ram du-ha tûp (ns 10) et dans deux autres mss., À. 264 et À, 1413. 
Dans ce dernier, il précède le Quÿmh uydn cdu ca (ne 81); dans À. 354, il précède 
le Vän-minh co xdy thi tâp (ne 84) et un recueil, intitulé : Châu-co thäng thiréng thi 
tâp EX 8 FF EC 5 6. de vers royaux avec répliques et notices historiques et géogra- 
phiques, analogue aux recueils précédents, mais ignoré du Thiën nam dw-ha tâp 
connu et portant des dates allant de guang-thudn (1460 s.) à cänh-thng Æ É (1408- 
1504); cette dernière période est confirmée par le nom de Throng-dueng chu 
BB Æ. hiéu du fils de Thänh tôn, le roi Lé Hièn tôn . Le Châu-co thdng 
(hirag a ainsi pu faire partie d'une suite du Thién ram dir-ha Fer Un poème, le 
#4 À 1j, se retrouve pourtant dans le Minh long cdm td (ep. la notice du ne 83). 

— Phan Huy-Chü, q, 434. 


81. — Quynh uyén cibu ca M À À (©) [Les neuf chants du jardin des 
immortels]. 1. q. Par Lé Thânh tôn # 1 %, avec les repliques de vingt-huit 
lettrés choisis. 

Cet ouvrage s'ouvre par une préface de Lé Thäanh-tôn datée de l'automne de la 
a5* an. hônag-dire (1404): « Dans les loisirs de dix mille affaires, loisirs d'une 





(1) Var. : 407 A, RE SE SE di M 4 ou) 


(#1 A4, tisdis que À.,254 fait prendre le roi de Champa le 1e de l'an et donner 
l'ordre de retraite le 3e mois. 


(0) Var. : 28 46 JL 4 69 
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demi-journée, j'explore la forét des livres, mon âme se promène au jardin des arts... », 
&e 5 28 2 ML À 2 1. 88 1 9 O9, 9 ME & Æ. Cette première phrase 
explique le titre. Les neuf chants en sont les neuf sujets : Ÿ} (2), & 3Ë, & 6, M 
H, A, 275 0 M Fr À A M6 FE. C'est à propos de ce recueil que les ouvrages 
cités ne 10 donnent la liste des vingt-huit lettrés, Dans ces joutes poétiques, Lé 
Thanh tôn s'appelait « généralissime de la scène poétique 5, EE 4 #5 À Éb : Thän 
Nhän-Trung #4 (= let Bô Nhuñn $h A, annotateurs habituels, avaient les appella- 
tions de « maréchaux adjoints v, FE 1 EÙ 3 Oh, les autres en étaieut les « constella- 
tions », SE I = + À TA. Pour chaque sujet, Le roi fournit le premier poème, et ses 
courtisans l'accompagnent, sur ses rimes % fl, de leurs vers, L'ensemble atteignait 
plusieurs centaines de pièces, A # À M, en vers chinois modernes if {£. Ce 
recueil fait partie du Thién nam du-ha lp (ne ro): on en trouve un assez gros 
extrait au mileu du Thi lue, q. 5. U apparaît en d'autres mss., seul ou non (Cp. ne 8o). 
La copie la plus complète et corrette qu'en possède l'EFEO. forme la moité du ms. 
A. t413, lt 14-65 (ep. ne cit.}. Cependant la Préface finule $E FF, signalée par Phan 
Huy-Chb, q. 43, n'y est ni signée ni datée; dans le volume des vers du Thiën nam 
du-ha tâp (les 74-1121, elle est signée: Bo Cir F9 MF et datée aussi de la 25° an. 
hông-dire. 


82, — Cû tèm bdch vinh Æ ds ri 6 [Cent poèmes sur Le cœur de l'anti- 
quité]. 10 q. Par Lé Thénh tôn, à l'imitation des poésies historiques du lettré 
ming Ts'ien Tseu-yi & F Æ, avec des répliques des lettrés Thän Nhân- 
Trung, B6 Nhun, etc. 


Le Todn thuw, qui ne connaît pas de Cà iâm bâch vinh, signale, q. 13, f 71h, vers 
la En de la 26° année hông-dire (1495), un ouvrage de titre analogue : « Le roi fit 
aussi le CÔ kim béch vinh thi, & A LE À ©  k 4, avec des répliques, 25 ££, 
de Nguyvên Xung-Séc, D dh & et Lu Hung-Hièu #]  Æ et des explications, 
Æ 56, de Thân Nhän-Trung et Bâo Ci M So. Il faut y voir sans doute le recueil 
en question. — Le Cà täm bdch viah dut entrer dans le Thin nam duw-ha tâp. La 
part de Lé Thänh tôn en a été conservée dans les cent premières pièces du q. 6 du 
Thi lue. Des deux copies de ce dernier à l'EFEO., le ms. À. 1262 a des notes 
d'histoire, le ms. À. 132 n'en a pas. Ces pièces, sans préface ni date, sont en vers 
modernes dé cinq syllabes, qui passent pour bons (Phan Huy-Chü, q. 431. Les sujets 
en sont exclusivement chinois: Mi 4, HE 0, if LE. € NE, © F8, At 5 4, etc. 
(Sur les poèmes pour chanter l'histoiré à sujets annamites, v, n° ga), — Ts'ien Tseu- 
vi était frère cadet de Ts'ien Tseu-tcheng & F JE, docteur de l'an. sin-hai #Æ 
de hong=wou, 1471 (Tch'en T'ien BK F4, Ming che ki che A ff # ff, k. 16. Cet 
ouvrage ajoute qu'on ne connaît plus leur vie. Ts'ien Tseu-vi avait composé 150 
poëmes dans le genre illustré par Hou Tseng AN Æ, des T'ang (Tehou Yi-tsouen 
HE 1, Minc che tons MA 2, k. 15). Le Ti'ien king lang chou-mou Æ- 
ee S El, k. 17, fo 34, donne à Ts'ien Tseu-yi un recueil en 4 k., le Tchong kiu 
nsan che Æ À MES, et dit son frère originaire de Wou-si SE $£ (Riang-sou), fo 19. 


(2) Pour commémorer les bonnes moissons des deux années süu 4 et ddn KR 
(1493-1404 ?). 
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83. — Xuänvänthitèp & & + Æ [Nuées printanières, recueil de vers]. 
1 q. Par Lé Thänh tôn. 


Le Toûn thar, q. 13, fe 72, annonce ce recueil entre le 12 et le 14 du 3° mois de 
la 27e an. hdag-dire (25-27 fév. 1406) : À (E Æ Æ 2F #. Le passage suivant semble 
s'y rapporter: a Le 14e jour, le ciel n'avait pas encore plu. Le roi pria. IL écrivit de sa 
main quatre feuilles de vers qu'il avait composés et ordonna à Nguyén Bôn de les sus- 
pendre au mur du temple des dieux. À la 1ère veille de ce jour, le ciel envoya Une petite 
pluie fine, À la 5e veille une grande pluie tomba en averse, Le rai fit un poème inti- 
tulé : le temple Hodng-hwu», #10 À KÆ Fi, ft 6, SPF DE SF QU GE, 
#6 be SUR T mt LE, À E D EX EM ME EX M 6 il, # 
RS 42 M Mi #f (Phan Huy-Chô, q. 43, ne donne pas ce potme). Ce recueil dut ap- 
partenir aussi au Thièn nam dir-ha tâp. Des pièces qu'en cite Phan Huy-Chô, q. 43, 
se rétrouvent dans le Thién nam ou dans des recueils qui en firent sûrement partie: le 
3 H Æ est au début des vers sans titre du Thin nam (cf. ne 10), le EE DT Æ, parmi 
ceux du IE 7 À fr, du même Thién nam, le À jt II et le Æ À JO. dans le 
Châu-co thäng thurdng thi tp (cf. ne 80), etc. Tout cela semble montrer que, sous des 
titres divers, de nombreuses poësies du Thiér nam dir-hg tâp ont été reproduites et 
groupées au hasard, peut-être de recueils perdus. Peut-être aussi est-il possible de 
restituer un de ces titres au groupe des vers sans titre du Thién nam qui nous estresté. 





84. — Vän-minh cô-xiy À A SE DK [Exhortation à la civilité]. 3 q. Par 
Lé Thänh tôn, avec les répliques du prince héritier et des courtisans. 


Ge recueil fit très vraisemhlablement partie du Thién nam du-ha tûn. On le trouve à 
l'ÉFEO, dans le ms. À. 254 (cp. ne 80), {* 32-61, sous le titre: 3 HA @$ DK 28 
Une note, au début, indique qu'il fut composé à Lx suite d'une visite de Lè Thänh tôn 
aux tombes royales, qui l'émur, #1 % FE LI El Bb, le 11 du 2e mois de Ja 22 an. 
hông-dire (ao mars 1491). Le Todn thur, q. 13, (s 22, ne signale de visite semblable 
que la 25e an. (1496). Cette copie commence avec les répliques de Thän Nhân-Trung, 
Lé Quéng Chi E M Æ, etc, ce qui suppose la perte du poême initial et de la 
préface, s'il en fut une, Îl y a dans ce recueil quelques notes de chronique royale. 
Phan Huy-Chu, q. 43, le nomme, sans notice, peut-être pour ne l'avoir point vu, 


85. — Tièn hai minh chäu Qi # MA 2 [Perles brillantes de la mer des 
Immortels]. Recueilli par des lettrés en hông-d'ire jE f (1470-1407). 


Ce recueilsemble perdu, Les indications ci-dessus spprennent peu sur le contenu. 
Peut-être, s'il fut composé de vers contemporains, entrait-il dans les livres perdus 
du Thin nam duw-ha tp (ns 10). Il était au contraire indépendant si ce fut un spi- 
cilège d'auteurs antérieurs. Cp, Phan Huy-Chu, q. 43. 


36. — Chäu-khe thi tüp FR fR $$ # [Recueil de Châu-khé]. 8 q. Par 
Nguyén Bdo Bt ff. Recueilli par son disciple Trân Khüng-Uyén fi # #4, 
avec préface. 

| Nguyên Bäo hïdu Chäu-khé, était de Phurong-lai À 3%, A. de Vü-tièn Æ fl (aui. 
Phu-lac & #8, au Thäi-binh). Docteur de la ge an, hdng-d'ire, 1472 (Bang khoa luc. 
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q. 1, 18 6), il entra au Cabinet oriental puis au service du prince héritier, Sous Lé 
Hièn tôn il était directeur de l'Académie, président dés Rites (Todn thw, q. 14, fs 286, 
ae an. canh-thông Æk #t). Tran Khüung-Uyén, de Ngoaibäng #t AA, à. de l'hw-tri 
&F ji (Thâ-binh), était docteur de la 25+ an. hdng-dire (1496) et juge provincial 
#E {& (Bang khoa luc, q. 1, (e 454). — Le recueil a dû passer en grande partie dans 
le Thi lue, où 160 p'èces de Nguyën Bäo occupent tout le q. 12. Cp. Thi tuvén, q. 4, 
fe 126-154 (12 pièces). Phan Huÿ-Chü,q. 43, ap précie ses vers comme simples, sérieux, 


puissants: À £4 fi # KR. 


87. — La-dwdng di tàp B #3 # [Recueil (des vers) laissés par 
Lä-duèngl. 4 q. par Säi Thudn Æ Né. Recueilli par son fils Säi Khäc # #. 
Préface de BG Chinh-Md #+ Æ 58 (1). 


Shi Thuën, tu Nghia-hoà 4% #0, hidu Lä-dudng et Tao-dàr-phô-nguvéa-suy 
Æ Jf Si I El (,, était de Liëu-läm #9 Æk, h. de Xiéu-loai #8 #4 (Bac-ninh}, La 
Gean, hông-dire (1475), à 35 ans, il fut reçu docteur. Il resta plus de vingt ans à 
l'Académie 8 BA = + 68 5 (0, puis alla au Héi-duong administrateur adjoint 
# . Il composa de nombreux vers, mais mourut sans s'être soucié de les recueillir, 
ce que firent, pour les deux-dirièmess, son fils Sai Khäâc et son disciple Bd 
Chinh-Mô, afin que, célèbre de son vivant, leur père et maitre ne ft pas oubié 
après sa mort: E Æ% Æ À % MR, FE 6 bd DS É (Pré). L'auteur de la préface 
dit donner ces collectanées aussi fautives qu'il Les à recueillies en copies ou oralement, 
sans oser les corriger, chose fort louable (4). L'exemplaire imprimé de l'EFEO, (A. 
2437) est un petit volume ob'ong de 1-6-77 9, d'environ 300 poëmés chinois en vers 
de cinq ou de sept syllabes, certains dans le goût de ls fin des Tang. Îl a une table 
complète, mais aucune division en livres. Le titre exact en est: Lü-duwng di cdo 
thi tap HE ES 69 E. l'ignore ladate de cette édition, peut-être du XVII" 5, 
Cp. Püng khoa Luc, q. 1, fe a1b; Thilue, q. 13 (175 pièces): Thi fuyên, q. 4, fe 
15bs, (a5 pièces); Kièn van tidu luc, Æ da: Phan Huy-Chu, q. 43. 


88,— To cm tèp & # (°) # [La guitare simple], 2 q. Par Vü Quÿob % 18. 


Sur Vü Quénh, ef, ne 31. Phan Huy-Chu, q, 43, fait l'éloge de ses vers, purs el 
distingués: %$ #8 2h 2 ME. D'après le Thilur, q. 13 (3 pièces\, son recueil ne nous 
est pas parvent, Cp. lhi luyén, q. 4, fe 21 (2 pièces). 


(1) Var: Ti-Mac F 2 

(2} Appellation conférée par le roi Lé Thânh-tôn dans les joutes poëtiques dont $äi 
Thuën était un des deux 1% , adjoints aux 28 constellations (cf, Bang khoa luc sur 
gidng *F # FE 8 56, À. 224, début, et ne Bi). 

(3) Var.: Z + USE. 

(4) Cette préface non signée de l'exemplaire de L'EFEO. semble de Säi Khäc. Lé 
Qui-Bôn, dans son Kièn van tidu luc, notice sur S4i Thudn, cite un passage de la 
préface de Eô Chfah-Mô qui ne se trouve pas dans le volume de l'ÉFEO, 

(3) « Non ornata citharas, Couvreur, Li ki, 1, 702 (56 ME DA Sf sub fine). La bio- 

raghie de T'ao Yuan-ming dans lé Tsin cha, k. o4 in fine, l'explique autrement : 
SE H,(# & € A] 5 HN 14 Z À Gi 48 M <: le ne l'ui pas trouvé 


dans les musicographes: van Aaïst, Moule, Courant. 


— (0 


89. — Kim-lüng ki @& Be F6 [Mémoire sur Kin-ling]. 1 q. Par D Cân 


#E #9. Cet ouvrage entièremznt en annamite, décrit les mœurs et les aspects 
de Nankin, en Chine, 


B6 Côn, tr Hüu-khäc À %, hiu Phô-son # Ill, eut d'abord pour dan Vidn %, 
que le roi changea en Cün : il était du village de Thông-thuong # E, A. de Phô-yvên 
D Æ (Thäi-nguyên) : il fut docteur à 45 ans, la oe an. héng-d'ire (1478), et président 
de ministère (Bäng khoa lue, q, 1, fe 26; Bj khdo, Thäi-nguyén, À Æ), ou conseil- 
ler de gouvernement au Quäng-nam St  K& (Thi lue, q. 13 sub fine ; Thi tuvdn, 
Q- 4, 33, « Le 11 du 11e mois [de la 14e an, hông-dire, 10 déc. 1483), en hiver, 
[le roi Lé Thanh-tôn] envoya Lé Bic-Khänh, Nguyën Trung et à Cän porter [e 
tribut annuel aux Mings,  Æ — H+—-"H + SE $E 5 F 1 
(Todn the, q. 13, fe 36). D'après le Thi lus etle Thi tuyén, lc, qui ont conservé l'un 
et l'autre les deux mémés pièces de B4 Cân, son ouvrage eut du succès et beaucoup 
de gens l'apprenaient par cœur et se le transmettaient oralement. Phan Huy-Chÿ, q. 4. 


90. — Viët gitm vinh si ti tèp #8 Æ ik Et vf [Miroir du Vièt, re- 
cueil de vers historiques]. 2 q. Par Bäag Minh-Khièm SF MB St. En tète est 
une {ntroduction A, {4j en 13 articles. On y blâme où loue, rejette ou choisit : 
c'est vraiment d'une pensée profonde et mérite d'être appelé chef-d'œuvre, 


EREMRRÉEEÉ, © 4 €. 


Bäng Minh-Khiém, te Trinh-dur À %, higu Thoät-hièn HE %F, était de Thign- 
bc (au, Can-léc F R&, Hä-tinh}, d'une famille de lettrés fidèles aux Trän. 
[alla s'établis à Mao-phd 6, A. de Son-vi 1 EM] (1) (au Phü-tho). Réçu doc- 
teur la 18e an, hôns-dire, 1487 (Däng khoa lue, q. 1, fe 3406), il fut directeu: adjoint 
&] #5 + À au Bureau d'histoire, ministre des Rites, deux fois chargé d'ambassade, 
le 11e mois de la 4e an. cänh-thônr (déc. 1501) et le 12e mois de l'an. kl-ti 2 6,,à 
l'avènement de Tuwong-duc dé $ M 6 janv. 1503, (cf. Toën thu, q. 14, fes 25h et 
540). À la fin dé la période quang-lhièu 36 #4, il suivit, d'après les notices (Thé lue 
q. 15, début; Ti fuvên, q. 4, fo 25), le roi Lé Chiëu tôn M IR Æ dans sa fuite (la 
7*an., 1522, au Soœn-tày au 7e mois, Todn th, q. 15,18 546 $., où à Thanh-héa, le 
10+ mois, ibid. fs 60) et mourut à où au Hoa-chäu # Hi à plus dé 70 ans. 

Son recueil fut composé par ordre royal du 4" mois de la sean, quang-thièx 
(1520), d'après Le Toûn thur, pré, de la ge an. cânh-tri, 1665, & 3b, Le même Toûn 
fur, q. 15, fe 50, à la même date, dit que c'est un Bai Vié! lich d'ai si ki X #8 
TO BE 6 que Düng Minh-Khiém reçut l'ordre de composer, et uce note rappelle le 
Vié! gidm st hi tâp sans le rapprocher du Eat Vigt lich d'ai si ki. L'identité des 
datés inclinait Le P. Cadière à supposer l'identité des deux ouvrages (Sources, p. 630, 
n, 7). Aujourd'hui l'EFEO, possède une édition moderne du Vinh-s (Hoat vän dung 
À %, À. 1483): il a trois livres, et non deux, comme l'écrivent La Qui-Bôn et 
Phan Huy-Ché, q. 43: 1. (20 fer), les rois, de Rinb-duong vwvng RE Æ à Trân 
Qui-Khoëng Æ HE CE 1414) : 2. (20 ,%), la maison royale etles grands sujets, de 
Neô Xuong-Ngäp # EE (fosa)à Bâng Tat G5 Æ, ancêtre de l'auteur : 3. (16 £e), 





(1) Var. : il S. 


Li 
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les lettrés cétébres, rebelles, reines, etc. Dans son fntroduétion A, ff, l'auteur dit 
s'être basé d'abord sur Ngô Si-Liën (ne 30): 56 WE dt Se Dit Li LE HE XK 8 HE 
&e Æ SE, et dans sa préface, datée du printemps de la $e an, Gunng-lhiéu, 1 dit 
entre autres : « Pendant les années hdng-fhudn, j'entrais au Bureau d'histoire, J'eus 
l'idée dé raconter les choses anciennes, mais les livres conservés au Blu ont sou- 
vent subi de grandes pértes par la guerre ou l'incendie ; je n'ai trouvé au complet que 
le Bai Vigt ot ki ton thu de Ngô S5-Liën, le Bar Viêt sr ki de Phan Phu-Tiën, le 
Viéi d'ièn u Linh tp Lue de LI Tè-Xuyèn, et le Linh nam trich quai luc de Trän Thè- 
Phâp. Dans mon travail de rédacteur, je les ouvrais pour Les consulter, les gardais pour 
les étudier, et les suivais pour les mettre en vers. Au bout de jours et de mois, j'en ai 
déjà tant dé pièces que je réunis en un recueil complet divisé en trois livres. », ot MA 
ENÉSXÉENÉSÉERREZUSMMEREXES à. 
LÉKELRTÉ RENÉE MELLE LA ENS 
fi SE 4 où ON UE BE On de dE 26 6 M0 €. À M 2 p à 00 A Ki 
BL RL ÉMTRAZARARLÉ FRERE RAI ES = & Le 
pièces sont en quatrains de sept syllabes, précédés de notices historiques pour lesquel- 
les Bang Minh-Khiëm indique presque toujours la source : #} ÀE, Æ #2, 5 Ab, etc. 
renvois évidents à Ngô Si-Liën et à Phan Phu-Tién ; 3 ÊE 5, ouvrage ming (q. 1, 
fo 19b), 5 Mt, etc. Il est donc fort peu probable que le Viël giam thông si de Vü 
Quÿnh (Cp. ne 42), lui ait servi de modèle (cp. Cadière, Sources, p. 6301. Le Thi lue, 
|. c., a 125 pièces, sans notices, de Eng Minh-Khièm ; le Th tuyên, q. 4, fe 26 
s., uné Quinzaine de pièces, 

Le jugement qu'on lit dans Lé Qui-Bôn et que Phan Huy-Chü, L c., adopte, 
montre bien la faveur de ce genre en Annam. Lé Thänh-tôn, imitant les Chinois, en 
avait donné l'exemple pour l'histoire de Chine (ne 82). Bäng Minh-Khiëm semble le 
premier en avoir pris pour sujet l'histoire d'Annam, Il en est résulté deux classes de 
poésies historiques, vinh-sit ÿk Et. On peui citer, pour l'histoire d'Annam, sous les 
Le, r.le Vinh sd chi tp SR PE, ou Vink sit dé vwong dudag-ludi thi tâp 
SX de EE ft 16, en 1 q., de Bd Nhän #E #8, tu Bôn-chinh $ JE, hidu 
Nghiä-son %% 1, docteur La 24e an. hônge-dite, 1493, qui changea son nom en Eô 
Nhac RE fr la sean, hông-thudn, 1510, et fut tué par les Mac a 3° an. quans- 
thièu, 1818 (Bäng khoa lue, q. 1, fe 41b: Bi khäo, Kinh-bâc, 2% LC: Toûn lhtr, 
g. 15, 646; Phan Huy-Chü, q. 43); — 2. le Khiéu-vinh thi tàp de Hà Nhiëm-Prai 
(ép, n° 100); — 3. celui de Lé Công-Tridu 1 ÊN, de Mô-trach $ FE, docteur à 
aa ans, la 2e an. viah-tho 3% À (1650), citéin Công du Hiép ki(ns 1291, biogr. de Vü- 
Quinh (ep. Bäng khoa luc, q. 3, f 20h; Bi khdo, Häi-dwong, MF #:ces à ouvrages 
ignorent le livré ; Todn thwr, q. 19, fe 4, 9e mois de la 1+ an. canh-tri,16063); —sous les 
Neuvên, — 4. le Vigt sir tông vinh tp à Æ 28 8 LE, en ro q., par le roi Tw-dite 
Mi ©, préf. de 1874, éd, de 1877 (cp. Sources, ne 69), dont il existe un bon abrègé, 
en 2 q., Liduvän dudng ET Æ À, sean. duy-tdn # #f (1911), probablement 
revroduction d'une édition de La 414 an. t&-dire, 1878, — 5. le Vidl si tam béch vinh 
a h = de Nhœ ba-Si if (6 LE te Neuyén-läp 7 3£, hidu Bam-trai ÎE 5, 
de Cät-xuyên À JIF (h. de Hoäng-hôa 47, 4, Thanh-hôa), licencié de la 2* an. 
minh-mang, 1821 (Quôce tridu hong khoa lue, p. 1, © 42), auteur de divers recueils 
littéraires et d'un Thanh-hôa tlnh chl 7 46 À &. Sur l'histoirede Chine, sous les 
Lé, 1. le Duwrëng-hièn vink si thi 26 &f &k HE 69, 6 q., de Phom Nguvêén-Du (ne 
30, & VII, p.68, n. 3); — 2. le Vin sir thi St É$ 1, de Nguvên Tôn-Khué ft 5 Æ, 
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NeuyEn Bä-Län Be (4 5, Nguvën Trac-Luën BE &Æ 6 (!) et Ngô Tuèn-Cänh 1h 
ff (mss. À, 1414, À. 840) : — sous les Nguyën, 3. le Khäm-dinh Vinh sit ph tâp 
SX LE 18 IN TE, recueil de Jou historiques composé et imprimé en iw-dire, sur 
ordre royal, par le Tép-hidn viën # BE. en 54 g., allant de Fou-hi aux Ming, avec 
de nombreuses notes et commentaires qui, renvoyant aux ouvrages chinois, donnent 
un bon aperçu de ce que les Annamites du siècle dernier connaissaient de la littérature 
historique chinoise (cp. Sources, ns 93); — 4. le Vink sit ca fx MK, par Phan Tr 
48 À, hiéa Phuong-dinh chü-nhân # SE Æ À, 1 q., en luc-bat 7< À\, sans préf, 
ni notes (ms. À. 1247). Cp. supra, no 82, et Sources, nes 17, 1347. 


Qi. — Müc-trai thi täp 8 2  Æ [Recueil des vers de Müc-trai]. 1 q. 
Par Em Thân-Huy # 4 - 


Eim Thôn-Huy, fur Mäc-hièn MX MF (2), hiéu Mäc-trai, était d'Ong-mäc M 
auf. Huong-mâc Æ Æ), kde Bông-ngan À (Bâc-ninh). Docteur de la 216 an. 
hônz-dire (1499) à 28 ans, il fut une des 28 « constellations » de Li Thänh tn (cp. 
ne 10). Îl aida Lé Twryng-dure à gagner le trône, Le 2e mois de la 2e an. hông-thudn 
(1510), ministre de la Justice, il dirigea une ambassade aux Ming. Lé Chiéu tôn # (18 
A lé nomma second protecteur 4 {& et comte Läm-xuyên £ M]. En 1522, Le roi fu- 
gitif au Soœn-täày lui donna le commandement de l'armée de Bäc-giang JE ÎT contre 
Mac Bäng-Duig Hi & ff. IL s'empoisonna au Yén-thô % {H après la défaite du roi, 
au début de 1527. Mgc Bäing-Dung lui conféra par politique une promotion posthume 
pour sa fidélité, et la légende, qui en a fait un dieu, dit que l'ordre de l'usurpateur brüla 
soudain en route, Son descendant Công-Hièu & ff, au début du XVIIT s., fut aussi 
ministre de son vivant et dieu depuis. Bäng khoa luc, qe1, 30h; Bi khäo, Kink-bée, 
K À: Ton th, q. 15, 2b (ambassade) : Minh lwong cdm ti lhit@p (ne 80) : Thi 
lue, Q. 15; Thï tuyén, q. 4, le 30b: Paan Huy-Chi, q. 43. 


92.— Tüng-hiên thi tüp #8 FF F4 [Recueil des vers de Tüng-hién]. 
5 q. Par Vü Cân 5 #. Préface de Neuyên Vän-Théi M À &. 


Vi Cân, kid: Tüng-hièn, de Méô-trach FE, h. de Enrong-an Æ SE (auj. phd 
de Binh-giang Æ if. Häi-duoag), était ls de l'historien Vü Quÿnh (n° 31). Docteur 
4 25 ans, la 5e an, cénk-thông (1502), ül fit partie de l'ambassade de In 2e an, hông- 
thuda JE ME (1519) qui alla demander l'investiture pour Lé Twonz-duc dé RSR 
"#, et il parvint jusqu'au grade de miaistre des Rites, directeur de l'Académie, comte 
Lé-d5 m8 FE. Il servit ensuite Lss Mac : le Bach-vän-am tâp (n° 99) a une pièce com- 
posée à l'occasion d'une Halte chez le comte LE-db en escortant le rai (Mac Bäng- 


Duog & & Mf)a l'ouest EE 6 LE f FE. CL Bäng khoa lue, q 1, 51b:Bj 





(UINguyén Tôn-Khuë, higu Thu-hièn ET Bf de Phüc-khé M ER, à. de Nguw-thièn 
K (aui. h. de Hwng-nhân M É, Thäi-binh}, docteur la ze an bdo-thdi (1721), chargé 
d'ambassade, vice-président des Finances (Büng khoa luc, q. 3, az: Thi luyén, q. 
Ge fo 1906-22, — Neuvên B4-Län, de CÉ.dé & Af, h. de Tiën-phong 56 Æ (Soa-tav), 
docteur la 3e an. vinh-khdah, 1731, 4 41 ans, devenu ministre des Travaux publics ? 
(Bang khoa lue, q, 4, fo sabs Phan Huy-Chü, q. 28 sub fine). — Nguvéo Tréc-Ludn, doc- 
teur la mêms aï, que Nguvko Tén-Khuë (Ddag Khoa lus, q, 4, fe 47b), 
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khäo, Häi-dwwng, É  ; Todn thir, q. 15, fe ab ; Công dir tiép ki (notice après celle 
de Vi Quÿnh) ; Thi tuyén, q.5, fo 1-2 (3 pièces) ; Phan Huy-Chü, q. 43. — Nguyën 
Vän-Thäi, de Tiën-hiét 46 A, h. de Vinh-lai 2% Mi (Häi-durng}, docteur de la même 
an. 1503, servit d'abord les Lé, puis Mac Bäng-Dung, qui le nomma m'nistre des Ri- 
tes, comte Dao-nguyén À fn, et, le 11e mois dela 11e an. dai-chinh X IE (23 déc, 
1540-27 janv. 1541), l'envoya offrir sa soumission aux Ming (Toën (leur, q. 16, Fos ab, 
3b; cp. Ming che, k. 17, fe 6). CE Bäng khoa lue, q. 1, fe sob: Bi kdo, L €. : Toûn 
thur, q. 15, Les 20, 42b, 67h, 72; Thituyén, q, 5, É à (1 pièce), Ce recueil, comme les 
deux suivants (ne 94), dut être composé vers 1530. 


93. — Tüng-hièn van tp HÆ: #f À M [Recueil de proses de Tüng-hièn]. 
12 g. Par le même, Préf, de Nguyên Vän-Thäi. 


L'EFEO, à au moins un fragment important de ce recueil dans A. 1502, intitulé 
Tüng-hién tp #8 #F #Æ. C'est un petit ms. ancien et usé, de 72 fe, calligraphié, de 
20 lignes de 18 caractères à la page, Il n'a ni feuille de titre, ni préface, ni indication 
de livre. Sous le titre est cette note, mutilée d'un caractère par une déchirure : | 
DRE, & HE 1 E 6k. Il contient des proses littéraires varides: 2, 2, #, 
an, 1, PE, 2, etc, intéressant aussi l'histoire, la géographie, ét la vie sociale. Vü 
Can y donné maint detail sur lui-même et son temps: « Après avoir été reçu docteur, 
j'allais à la capitale comme fonctionnaire. La 3 année thông-nguyén (1524)... On 
plants dans la cour des pins, des bambous et des péchers.…. Aussi nommai-je [ma mai- 
son] : la maison des pins, c'est ce que rappelle mon ancien ARigu », $& ia & EIX, € 
HAM.MHL=F.. EURE. NABRENTSZ EME 
(fes 8h 5.2: I € KL SC). — « La 20 année d'ai-chinh, tân-mûo [du cycle], au 3° 
mois (mars-avril 1531}, j offtis un sacrifice pour la pluié au phuü de Khoäi-châu, ; .», 
REZFFMEARÉMMT EME MTERN KE 
F fe), etc. Lé Qui-Bôn et Phun Huy-Chi, q, 43, citent encore de Vü Cän un Tir- 
luc bi-lüm F9 7% 4 SE [Recusil complet des proses de quatre et six syllabes], Cp. 
n® 93. 


94. — Thwong Côn chûu ngoc tàp À Ft Æk Æ & [Perles de la mer Bleue 
el jades du mont Kouen (!)]. 5q. Recueilli et mis en ordre par Nguyén Giän- 


Thanb Œ fà 


Nguyén Giän-Thanh était d'Ong-mâc # 2, À. de Dông-ngan À (aui. Hrong- 
mc € 8, läc-ninh), Docteur la 4e an. doan-khdnh, 1508 (Todn fhur q. 14,16 44h, 
à 26 ans (Bj khdo, Kinh-bäc, TE À) ou à 28 (Bäng khoa lue, q. 2, 6); il servit 
d'abord les Là à l'Académie (fé &i et au Cabinet oriental : puis il passa aux Mac et 
continua son ascension administrative: ministre des Rites, directeur de l'Académie, 
comte Trung-phy Æ M$, marquis posthume, Son recueil, d'aprés Phan Huy-Chu, q. 
43, Comprenait un choix, réparti en catégories, des poëtes célébres annamites et chi- 


nois: F9 AL 66 % M F4. Cp. Toûn lhur, q. 14, fe 44. 


(1) Cp. Lu che Teh'ouen-ts'ieou, k. 1, E À: À 7 EUÉEr 1 7 FH. 
CR. Wisnerm, Frühling und Herbst des La Bu We, 1938, 1, 3, p.61. 
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95. — Lac uyên du-nhän #4 46 €& E8 (1) [Loisirs au jardin d'agrément]. 
1q- Par Tân $&, prince Kièa  F. 


Cinquième fils de Lé Thânh tôn et père du roi Lé Tuwong-duc (ne 40), le prince 
Kiën reçut, à l'avènement de celui-ci, le 29 du 12° mois de la $v an, doan-khanh (7 
fév. 1510), le titre posthume de roi, Hire tôn Kièn hoûng-dè {à & 28 & , etc. 
(Todn ur, q. 14, 55). Il était mort le 12° mois de la 5° an. canh-1hông (déc, 1502- 
janv, 150%). Îl avait aimé l'étude, Ses répliques aux vers de son père étaient estimées. 
CF, Thi luc, q, 6sub fine; Thi luyérn, q. 4, a; Phan Huy-Chü, q.43; Cirong-muc, 
q. 22, fe 10b-11, 


96.— Quang (hièn thank-ha tûp Æ K À MR % [Loisirs sous le ciel 
brillant (*)]. 1 q. Par le roi Lé Twoag-dyc $ %# 4. 


Tuong-due était le second fils du prince Tün (ne 95). Pendant son règne agité, 
commencé et fini par un meurtre (1509-1516), il eut pourtant le goût des bâtiments 
et des lettres. Vü Quÿnh en 1511 lui présenta son histoire {ne 41) et ce fut lui qui 
charges Lé Tung de composer la sienne (ne 42}. On lui attribue un règlement par 
articles (n° 11} et un mémoire historique qui n'est peut-être pas de lui (ne 46), Il fit 
des vers chinois (Th lue, q. 6) et annamites (Todn fhir, q. 15, f 4), A La fin de la gs 
an. hông-thudn (1511), réparant Le Collège royal, il fit, selon le Toën thur, q. 15, fe 
17, élever deux stèles en l'honneur des docteurs reçus en 1505 et 1508, et l'inscription, 
par B6 Nhac $E FF (ne go), dit du roi: « [l a créé des enseignements, car il s'applique à 
l'étude des livres. Îl a fait briller la constellation K'ouei, qui tisse le ciel et trame la 
terre: il a écrit le Bao thién thanh-ha tâp. Il a élargile miroir du bon gouvernement, 
qui juge le passé et règle le présent: il a écrit le Quang thièn thanh-ha tâp v, ti 
si 2 ni où M FEAR EE XK 6 M 2 & Æ, A #8 N KR M 6, MN © 6 
SRE. ME NN KP M €. D'où ne ressort que l'existence de deux recueils 
parallèles. Cp. Ton thar, q. 14 ên fine, etq. 15, fo 1-34 ; Phan Huy-Chü, Qq. 43 : Cad. 
Tableau, p. 108, | 


97-— Vong häi tèp & € # [Les souliers oubliés]. 2 q. Par Phüng Thac 
3 É d Huyén-Phà & A (1), archiviste Æ #$ du palais du prince Kiên 


Phüng Thac avait pour higu Phüc-Trai ff %#. Archiviste du prince Kiën (n 95), 
il vivait donc vers la fin du XV° s. Le Toûn thuw l'ignore. Son recueil est perdu, Le 
Thai lue, q. 14, près du début, etle Thi tuydn, q. 4, Ê° 24h, en ont conservé le même 
quatrain en vers de cinq syllabes. Cp. Phan Huy-Ch, q. 43. 


98. — Nyhia-xuyên quan quang tüp 3 Ji] 8 # ÆR [Vues des pays, 
recueil de Nghia-xuyên]. 1 q. Par Bèo Nghièm fÿ (H. Vers composés pen- 
dant son ambassade. 








(13 Var.: # (AI. 
(*) Cp. Chou king, & À, 7. 
(1) Var. : Hoënh-Phù Æ FH. 
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Bio Nghièm était de Thièn-phièn Æ Fr 4, À. de Tién-lù {ll {5 (Hwng-vén). 
Docteur des Lé la 2" an. thông-neuvén 6 TC, 1523 (Todn Fur, q, 15, À 6ab), il 
suivit Les Mac et parvint jusqu'au grade de vice-président (Bäng khoa luc, q. 2, fe 
19b: Bi khao, Soœn-nam, $& fl). Le Todn thu ni le Ming che ne parlent pas d'une 
ambassade de Bäo Nghidm et son livre n'existe pas à ma connaissance, Nghia-xuyën 
doit être son hiéu. Phan Huv-Chu, q. 43: 


99. — Bgch-van-am lèn à Æ JE 2 [Recueil du Bach-vän-am]. 10 q. (!). 
Par Nguvên Binh-Khièm fc Æ ff. Préface de l'auteur. En tout un mulher de 
poèmes. Une seconde copie Æ— ff est sans préface et ne contient qu'environ 
le dixième des vers du premier; elle doit être une copie d'époque poste- 
rieuré ; il Y manque les noms de l'auteur. 


Nguvén Binn-Khièm, tw Hanh-phù TH, hiéu Bach-vân cu-s5 6 E Æ Æ, 
était de Trung-am #4 HE, k. de Vinh-lai x Mi (Häi-duong). Reçu premier au con- 
cours de doctorat de la 6° an, d'ai-chinh 2% 1E 1535 (Todn thir, g. 16, 23; Bäng 
khoa lue, q.2, 26: «à so ans»; Bi khdo, Häi-duong, 7k Mi : « à 45 ans » ; notice 
biogr. de l'éd. : «44 ans »], il parvint jusqu'au grade de ministre de l'Intérieur, mar- 
quis, puis duc Trinh € E 44, d'où l'appellation : Trang Trinh 4f Æ, le 1er docteur 
Trinh, sous laquelle on le désigne encore aujourd'hui et qu'on trouve au titre de 
prédictions en vers qui lui sont attribuées (#). 1] mourut nonagénaire, Il est resté 
populaire comme enfant prodige, excellent en plusieurs arts, et doué dé prévoir l'ave- 
nir: ce qui, suivant une tradition adoptée par le Bi khao, L c., lui avant découvert 
dès sa jeunesse la restauration des Lé, lui fit retarder sa candidature jusqu'à ja vieil- 
lésse de ses parents, et abandonner tôt le service des Mac, qui l'estimèrent fort et lui 
conférérent des titres. On peut penser aussi que cette prévoyance l'avait empéché 
d'être candidat aux derniers examens des Lé avant les Mac (1523 et 1526), Suivant le 
Thi tuyén, q. 5, {° ab, il passa 40 années dans la retraite, 46 suivant le Viét {hi tue 
bièn, q. 1, fe rt. Ce dernier recueil reproduit 33 pièces du Bach-vdn-am täp ; le Thi 
tuyén en à 17. Nguyén Binh-Khiëm, dans sa préface, dit qu'il en comprenait ro00, où 
il chantait la nature et certains souvenirs et sentiments personnels, Le Vän tuyên, q. 
3, fs 13-15, a de Nguvên Binh-Khiëm une inscription de la 3° an. quäng-hoû M fi 


(1543), On la trouve aussi, mais sans la date ni les titres de la signature, avec deux 


autres £E 2, en tête de l'édition du Bach-vän-œm fâp faite en giaong, au Hki-hoc 
during À Æ +, par Trén Công-Hièn F5 À Æ, gouverneur du Häi-dirong #& 
ER fn GF, + 1817 (sur lequel Lit truyên, So tâp, q. 16, [es 16-22). Cette édition a 67 
fes de 16 lignes dé 21 caractères, On lit sous le titre: %Æ —r —, indication qui semble 
se rapporter à la collection du Häi-hoc dung plutôt qu'a une division du recueil 


(1) Fhan Huy-Chü, q. 43. Lé Qui-Bôn ignore le nombre de q.: F %, et cite seul 
les deux copies ou exemplaires. | 

(2) Trinh lién-sinh qudc-ngt À %C Æ Ni FA [Prédictions] en chf-nôm sous forme 
de luc-bdt 7x 74 CEFEO., ms, AB. 444, Een 1-8), — Trinh trang-nguyén sdm-ki dièn-ca 
F TJ ‘it al Ti m., mèmes prédictions sous un autre titre, ap, Tlch thién vdn gia 
truyén ÊPF KR AE ME (ms A ara, fes 15h 8.3 — Trinh quôc-công sdm € EH 2 
autres prédictions également en chi-nôm et [uc-bdf, en append. aux Thièn nem ng® 


luc ngogi &l & fi # F4 a fe. q. F (AB. 192, fes 101-107), 
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(A, 1350) Une copie ms. récente. (A: 296) rejette en appendice les préliminaires 
autres que [la préface et les premières pièces et porte à l'intérieur ces indications 
inexpliquées: à Æ HE 4 € ( 131b); elle est suivie d'un À € Hé f& en 14 Les 
et d'un 5 Æ Æ PB LES À Ti (fm 146-130), Faut-il voir là la seconde copie de Lé 
Qui-Bôn ? Cette copie a quelques notes qui ne sont pas dans l'édition {!}. Phan 
Huy-Chu, q. 43, attribue 10 q. au Bach-vän-am täp. Cp. encore les notices légen- 
daires du Công du tiép ki, q. 10, et du Nam fhièn chân gi, q. 5, sur Nguyën Binh- 
Khièm, Son Bach-van quôc-ngt (hi 1 Æ GE Af, en 2 Q., également cité par Lé 
Qui-Bôn et Phan Huy-Chu, L €, est en deux copies à l'EFEO, (AB. 167, AB, 309), 
chacune de 100 pièces de vers en chî-nôûm. 


100. — Khièu-vinh th tèp ff 6% 4 & [Me siffle et chante ()..., recueil 
de vers]. 2 q. Par Hi Nhièm-Etai ff ff X, à l'imitation des vers historiques 
de Thodt-hièn ft #F (cp. ne 90). Hà Nhiëm-Btai était du village de Binh-son 
F di &E. h. de Lâp-thach # Æ (Vinh-véên). 


Hä Nhièm-Bai, comme son frère aîné Hà Si-Vong fi] + & (docteur de la 6° an. 
d'ai-chinh, 1535), docteur des Mae, la g°an., gidp-tudt F1 Ff, de xüne-khang # HE 
(1574), à 43 ans, parvint jusqu'au grade de ministre des Rites (Bäng khoa luc, q. 2, 
le $a (la date de 7° an, xüng-khang est erronée); Bi Æhäo, Son-tàv, 3 # ; Toûn 
Eur, q. 17, À 4: Phän Huy-Ch6, q. 43, — Le Bi khdo, L c., donne un titre un peu 


différent: #2 ED IN Lk 4 4. 


Lot, — Si bhâc quôe-ngi thi tp 4 AE EN 58 SE Æ [Recueil de vers an- 
namites d'une ambassade au Nord]. 1q.— Si trinh khéc 4 # 1 [Chants 
du vovage d'ambassade]. 1 q. Par Hong Si-Khai # € té. 


Hong Si-Kh3j, hidu LAi-trai (A SF, de Lai-xa 3% # (Lai-té € ÆB et Lai-dông 
3% M actuels), du à. de Luwong-ti R À (Béc-ninh), fut docteur de la 4" an. 
quäng-hoû 6 Mi (1544) et parvini jusqu'au grade de ministre des Finances, recteur 
du Collège royal, marquis de Vinh-kidu SE #& Le Ton fher, q. 17, le 11: cp. fe 
to) dit qu'il fut chargé, le 26 du 2° mais de la 5“ an, duvén-thant ME HR (18 mars 
1582), d'aller à la rencontre de l'ambassade de Long Phaog-Thi 8 Æ R$ : mais il 
est difficile de savoir s'il dépassa Lang-sœn, et s'il s'agit là de l'ambassade # (E 
dont parlent le Bäng khoa lue, q. 2, fe 33h, et le Bi khäo, Kinh-bâc, À À, et que 
le titre de ses deux livres suppose. Le Ming che ne le nomme pas (6). 


(1) De deux autres copies du Bach-vdn-am lap à l'EFÉQ., l'une, À. 2501, est un ins, 
peu soigné qui n'en Contient qu'un extrait; l'autre, À. 2041, a présentement disparu de 
la bibliothèque. 

(8) Allusion au Che kine, À Æ : 

M re 49 4 

6 0 5H À. 

ICE infra, autres recueils d'ambassade : Le Kiôn vén lidu I CR qub fine 
donne une liste: Æ ÜN Gi L| Æ. Lu dE 5 
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102. — Thivän tüp yéu 5 86 & Æ [Précis des rimes]. 3 q, Pham Thièu 
FE #4. 

Phÿm Thièu était de Chäu-khè #f ZE, k. de Què-duong AE R& (Bâc-ninh) ; 
il habits Düng-liét Æ À, 4. de Yén-phong Æ M (Bâéc-ninh). Docteur la 6" an. 
cnh-lich 5 Æ (1553), à 42 ans, d'après le Däng khoa luc, q. 2, À 39; à 43 
ans, d'aprés le Bi khäo, Kinh-bäc, LE FS. Suivant ces deux ouvrages, il [ut envoyé 
én-ambassade et servit les Mac jusqu'au rang de ministre des Travaux Publics, mar- 
quis de Châu-khé, et prit sa retraite, Phan Huy-Chô, q.43. Son ouvrage a pu être 
un petit dictionnaire des rimes, comme celui de même titre, en 5 k., du Chinois Li 


P'an-lony 2 #8 fE. 


103. — Tinh thiéu Ki hänk @ 6 #6 fr C)[tinéraire du char des étoiles]. 
2 q. Par Vü Cân jt #$. Vers composés aux étapes de son ambassade. 


Vü Cân était de Lwcng-xà 8e @&, du hi, de Lang-tàt K À (Bâc-ninh}, docteur à 
30 ans (Bäng Khoa lue, q. 3, fe 43) ou à 34 ans (Bi khäo, Kinh-bâc, H +}, la 3e 
aa. quang-bâo 6 À (556), des Mac, qu'il servit jusqu'au grade de ministre des 
Finances, marquis Xuân-giang % IL É&. Il suivit, en sens inverse, la carrière d'un 
Nguyên Giän-Thanh (ne 94) et d'autres auteurs précédents : il s'éleva sous les Mac 
pour se rallier à la nouvelle fortune des Lé: «x Après la restauration des Lé, quand les 
rebelles Mac se rétirérent à Cao-bäng (1503), il refusa de les suivre et, changeant 
d'allègeance, en vue des titres et traitements, servit les Lé qui lui conservérent ses 
charges et ses titres sn, $ 89 ch A, ji M SE F5 Æ, À 7 M LÉ, D Cr 
# &, CI 5 EE Or M HE À (Bi khao, Le.) L'ambassade chantée 


dans son livre avait eu lieu en 1581: « Le 4 du 12° mois (7 janv. 1581), Mac [ Mäu- 
Hièp | envoya Long Phing-Thi, Neuvên Nhâin-An, Nguyën Uvyèn, Nouvén Khäc- 
Tuy, Trän Bao-Vinh, Neuyên Kinh, B Uông, Vü Côn, Nht Tung, Lé Btih-Tu, 
Vi Can, Vü Tinhet autres chez les Ming porter le tribut annuel », + Z À 1 = 
A SEE cle SE Né, Be CE, Be DM, En FA, PR 5 dk, be Gt, EE, 
1 6, 4 EE, RE PA RE, EC de © du M R  (Toûn lhw, q. 17, le 10), 


104. — Phng công ti tap Æ 4 F& LE [Recueil des vers de M. Phüng |. 
2 q. Par Phüng Khäc-Khoan Æ & '#. 


Phüng Khäc-Khoan, te Hoäng-phu 64 2, hiéu Nghi-trai #9 Æ6, duc Mai-quän 
fé 40 24, était de Phüng-xa 6 , 4. de Thach-thèt Fi Æ (Son-tây). Comptant 
sur la défaite des Mac, il se retira au Thanh-hôa, y obtint sa licence, ét se mit au 
service des Lé La 4° an. qguang-hwng 36 RL (1680) il fut reçu docteur à 50 ans 
(8j khdo) ou 53 ans (Bäng khoa luc; cp. ci-après). Au début de În 19° an. guang- 


(11 Allusion au voyage imaginaire de Tehang K'ien 68 % à la source du Hoan ho, 
légende greffée sur le vieux mythe de la Tisserande. Cp. K'ing Toh'ou souei kr | LEE 
re EE (éd. complète), Æ H + A ; Siu Po wou tche 3h tf % #. (8 + & À, 
etc. Cp. les vers de Song Tche-wen “4 2 [ol où l'expression synonyme À #E (infra, 


fie 109) se trouve aussi | À Al Œ EL... et “NE 7 song Tche-wen, 1, EE, ap, 


Tr'iuan Tang chou). 
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hung (1596, il fut d'une ambassade jusqu'à La Porte de Chine FF] 8 16 4 
et dirigea celle de l’année suivante à Yen-king %6 5 (Pékin ; ef. Toën lhur, q. 17, 
fe 56 et 59b). Il présenta à l'empereur de Chine trente poésies passées dans son re- 
cueil pour lui souhaiter longue vie (!}. A son retour, on le nomma nunistre des Finan- 
ces, recteur du Collège royal, etc. Il mourut à 86 ans, Bi khdo, Son-tày, #1 Æ : 
Bäng khoa lue, q. 2, (e 54b:; Thi tuyen, q. 5, los ob-10). Son recueil, d'après Phan 
Huy-Chi, q. 43, comprensit 106 pièces, depuis s& 16° année, avec une préfuce de 
l'ambassedeur coréen Ri C'üi-koan Æ RS Æ. L'EFEO. en a plusieurs copies, de titres 
divers : 1. Neôn chi hi tâp & 6 ft #8 (À. 1364, 62 fes), à q, (cette copie semble la 
meilleure): 2. Mai-linh si Hoa tht tèp Ke fi À Æ FF (A. 2567, 27 fes en semi- 
cursive): 3. Phünge thdï-phd trang-nguvén thi 6 (M ME TC 6 (A. 431): 4. 
Phüns Khac-Khoan thé tâp 6 5 "6 8 ME (A. 555): Sû Hoa bdt thd trach thi 
He M À LE FE (A. 2011): 6. Nghi trei thi tâp $e À 4 8 (A. 507), etc, Leur 
conténu est le même, plus ou moins complet; la plupart sont des recueils factices et 
composites, Des deux meilleurs (1. et 3.), on peut signaler : une préf, de l'auteur de la 
ge an. guang-hurng (1586), d'où il résulte qu'il avait déjà recueilli ses premiers vers 
à cette date (ceux de sa à 16" année» sont de l'an, qui-mdo, 1543); — la préf. de 
l'ambassadeur coréen, datée de l'an. {ing-yeou TT Æ de wun-li (1597): — une 
préf. de Bd Uông #E Ÿ#, docteur de la 8° an. thudn-binh A 5, 1556 (Büng khoa 
lue, q. 2, éatb; Bi khao, Häi-duong, É ff : cp. n' 103}, datée de la 22° quang- 
hairng (15901. La fin du recueil comprend des vers de Coréens. 


105. — Trüc ông phung st lap IN 4 Æ ER [Recueil de l'ambassade 
de Truc ông], 1 q. Par Bäng Binh-Trong Fi Æ HI. 


Eng Binh-Twong, hièu Trüc dng où Trüe trai tièn bng JA Æ it #4, descendait 
de Däng Huan F5 AN qui, en se ralliant aux Lé, contribua efficacement à Leur restau 
ration, et il était fils de Bäng Liéu F6 PA, qui reçut en faveur le nom des Trinh (4 
Eäng Pinh-Twong n'était que son té, d'après la généalogie de sa Famille (1); son 
dank était Thuy #6. Il était de Lwong-xa FE , h. de Chrong-dire SE à (au. 
Chwong-mÿ # Æ, Hàa-dông). M naquit le 22 du 11 mois dela 1e an, khdnh-dire Æ à 


(4) Phüng Khäc-Khoan ne se trouve pas parmi les poètes annamites recueillis dans 
le Ming che tsong AN FR RS. ke 05. 

(8) Bring Huân servit d'abord sous Lé Bâ-Li ff ÉF, grand fonctionnaire des Mac, 
se soumit avec lui la 2° an. thudn-binh MF Æ, 1550 (Todn Hhur, qe 16, fes qb 8.1 reprit 
la révolte et se soumit enfin à Trinh Kiëm #9 M (ide, fes 20 bs.; cp. Géogr. de Tw- 
dére. Ha-nbi, À %#). Sa fille épousa Trioh Tüng 8 # et fut mère de Trinh Trâng 
OÙ PE CTriah gia thé phd 86 HE SE, par Trioh Cor ÉG 6, 1e an. gia-long, 1802, 
ms. À 1421, F K : Et Æ € : cps la généal, suive, q, 2), CE Häns “id phd hè 
todn chlah thât-lue DD SE 8 À MC IE FA, par Bang Tibn-Giäo 39 ME FF. né la 4 
an vinh-hyu, 1738), ms. À. 633, q- 2 début, et Häng gis phd ki, Tuc bièn 6 Æ 
Êe, # is Cpar Bring Ninh-Hiën TT TL #F, préf. de laz4" an. canh-hirng, 1765 — Sur 
Eng Libu, v. la mème généalogie, début du q.5,et son Tuc hièn, 4 K Æ SE 
Æ fe til reçut à 15 ans le nom de famille des Trioh 56 EN #f. la 3e an, phic-lhdi RÈ 
E (1645) Cp» Todn thur, ge 18, fe 87: 87 EN M... (16601: Tux bièn, 1g® an. chfnh- 
hod, 1698 (mort et notice} 


(8) Bdng gia phd, ete., qe 5, et son Tuc bièn, FI] Æ X ÆE LE À À. 


= H7— 


(as déc. 1640) et mourut le 15 du 4 mois de la 1e vinh-huu 3k li (6 juin 1735), au 
village de Thyuy-duong #8 $. Docteur à 22 ans, la 89 an, canh-tri 3 À (1670), il 
occupa de nombreuses charges, fut gouverneur du Son-nam 1 et atteignit aux plus 
hauts grades du royaume, [l avait été adjoint à l'ambassade de Nguyën Bäng-Bao (ne 
106). Outre la généalogie citée, ci, Bang khoa lue, q. 3, © 25 ; Bj hd, Son-nam, 
Æ 48: Thi tuydn,q. 5, fs 111; Viêt thi tue bièn, q. à ; Phan Huy-Ché, q. 43, ete, 


106. — Nyuvén trang-nguyén phung si tap fG AR JC À A HR [Recueil de 
l'ambassade du premier docteur Neuvên]. 1 à. Par Nguyèn Bäng-Bao fr 5E. 


Nguvén Bäng-Dao, d'une famille de docteurs, était de Hoäi-bäo TS, A. de Tiën- 
du gi 3 (Bäc-ninh). Il fut docteur la 4% an, chinh-hoa jE fn (1683), à 33 ans, et 
parvint ministre de lu Guerre et comte. [l mourut à 69 ans à la chinoise. La 2° an. vrah- 
ihénh (1705), il changea son nom personnel ën Bäng-Liôn X£ 3. Il avait été premier 
ambassadeur pour le tribut au début de [a &8° an, chinh-hod (1697). CF, Bäng khoa 
lue, q. 3, fo 310; Bi khäo, Kinh-bâc, fl SE : Thi tuyên, q. 5, Les 13-14 ; Tue biên, 
18 chinh-hoë, rermois, et Cwong mue, q. 44, les 40 et 43 (ambassade]; Phan Huy-Chu, 
q. 43 (ce dernier fait l'éloge dé sa langue élégante et simple: — #34 7 4 in). 


107. — Thitirthanh dng fé F5 #8 Né. 20 q. Par Nguyën Danh-De be & #. 


Le second caractère est douteux, certaines copies du Lich triéu hièn-ch ONE, Qu 
43, ont : #5. Sans doute faut-il y voir Le résultat d'une double transformation de 
par l'écriture cursive, et peut-on identifier le recueil de Neuyên Danh-Dur avec deux 
pen Æ imprimés anciens, malheureusement privés des fes avant le 3e du 14 q., et por- 
tant Le titre de Phdm-vi ch-kim thi-gia thanh-irag tép din M & $ 5 À 6 6 SR 
(A. 2570, 24-25 et 29 for), Le titre peut se traduire alors par : Concordances poëli- 
ques des poètes anciens et modernes rangés par matières (cp. Yi kèng, $€ sub fine: 
Fi $ #4 FE). Cet imprimé comorend Le 1erq. moins les à premiers [es, les 2°, ÿ° et 10° 
q., sans indication d'auteur, L'ÉFEO. en a de plus deux copies: À. 394, 2 vol. ($a-90 
et 87-84-06 Fes) en 5 q. seulement, qui concordent avec l'imprimé, et À. 1571 (78-65 
fes), de 2 q. (2° et 4° de À, 1571), toutes deux sans indication d'auteur ni préface. — 
Nguyën Danh-Dur était de Durorng-liéu 9, k. de Ban-phirong 4 [ (Hä-dông), 
docteur de La 6° an. chinh-hoû (1685), adjoint à l'ambassade de la 5° an, vinh-thinh 
(1709) et mort octogénaire (Éäng khoa lue, q. 3, fe 33 b: Bi-khäo, Soœn-tây, FF E). 


108. — Säch hoc dé-cirong & & SE M [Extraits el commentaires de 
l'art des ts'ä]. 10 q. Par Nguyéa Trü fr &. 


Ce manuel des dissertations aux questions d'examen est une sorte d'abrégé tiré du 
Ts'ë hio de Tchou Yao M €, eu Kiun-tchô Æ ŸÆ, du début des Yuan, muni d'un 
commentaire basé sur les ouvrages chinois, cités dans une table. Ce commentaire fut 
écrit au Thäi-nguvên k JF, où setvait Nguvën Tru, Sa postface est de la "an, vinh- 
think (r7r3). I en existe une édition imprimée la 18° an, minh-mang (1837), au Tac- 
tn durèrag fÉ 4 (A. 173, 169 for ; cp. A. 2410, sous le titre: Sdchk hoc dai ton 
R & Æ æ). — Neuvên Trà, te Loai-phü ff FH, était de Bông-tâc HE (E, À. de Tho- 
xvong À À (Ha-dông). Docteur à 30 ans, la 18*an. chlnh=ho (1697), il servit jus- 
qu'au grade de vice-président de ministère, marquis Xwong-phâi & ik. ll fut de son 
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temps ün érudit ét un maître réputé. Outre le Sdch hoc dé-cwong, il a révisé et 
commenté le Qudn hién ph et le Truydn ki lue (nes 76, 130). CF. Bang khoa luc, q. 
3, Fe 36h: Bi khao, Phung-thièn (Hanoi), & #8. Phan Huy-Cho, q. 42 sub fine, cite sa 
préface, 


109. — Tinh sat thi tp 2 PES #Æ (1) [Vers du radeau des étoiles], 1 q. 
Par Neuyên Công-Häog Pt À rt. 


Nguyën Công-Häng, tr Thäi-thanh Æ ff, higu Tinh-am #8 JE, était de Phô-trn 
4k %, hi. de Bông-ngan Ki À (Blc-ninh). Docteur à 21 ans, la a1° an. chinh-hoà 
(17 où, il eut la protection de Trinh Cuong 6 A et parvint maître en second 4 Ï : 
Trinh Giang 66 CL à son avénement l'élevs encore à la fonction de ministre de l'Inté- 
rieur et à la charge de grand protecteur Æ {& la 1e an. long-dire BE fé (1732) : à ce 
moment, Calomnié et destitué, dit le Bi khdo, il dut se tuer, ou le fut (Cirong-mué, 
q. 37, le 28 ; cp. Aurousseau in BEFEO., XX, 4, p. 46), L'ambassade lui fut confiée 
le 4" mois de la 14° vinh-thinh LE (mai 1718) pour annoncer à l'empereur de Chi- 
ne la mort de Lé Hi tôn Æ I + et demander l'investiture (Tue biên, s. d. : Cuwrng- 
mue, q. 45, les 21 b-2a; cp, fes 25 h-a9) — Bäng khoa lue, q. 3, fe 38 b: Bi khdo, Kinh 
bäc, M À; Viét thituc biën, q. 1 : Thi tuyén, q 5, les 14-15; Phan Huy-Chi, q, 43. 


110, — Tuyèt-trai thi tap & 2 $$ #& [Recueil des vers de Tuyèt-trai]. 
lg. — Nam trinh lièn vinh tap Hi & Ké 8k Æ [Chants concordants d'un 
itinéraire au Sud], 1 q. Par Ngô Thi-U'e 15 HF 6. 


Ngù Thi-U'c, hiéu Tuyét-trai, ni la $° an. vink-thinh (1709), mort la 2° vinh-heru 
(1736), était le père de Ngô Thi-Si (n° 30, 8 VI, p. 66, n. 4), Tôt licencié, il présenta au 
doctorat, échoua, y renonça ét rentra Chéz lui. Îl ne reste de lui que ces deux recueils, 
le premier, de plus de go pièces, le deuxième de plus de 40, composé avec sûn ami 
Truwong EE, hiéu Hièu-trai 3 5, au cours d'un voyage au Pông-quan Li Phi (Thai- 
binh} pour en chanter les beautés, Phan Huy-Ch, q. 43, donne la préf, de Ngô Thi-S1 
pour l'Ifinéraire, La copie de l'EFEO, (A. 117, 1% vol.) en contient une de Ngô Thi- 
Nhiém (cé. ne 30, $ VII, p.72, n. 2), fils de Ngô Thi-S1; il y dit qu'il pria son père de faire 
graver les go vers et l'Ilinéraire, conservés secrétement chez lui, et que Ngô Thi-Si 
donna pour les premiers le titre de Nyhivinh thi tèp 3 Se #5 46, emprunté au Louen 
yu, XI, 25, 7. Elles se trouvent sous ce titre, les vers de l'{tinéraire à la suite, dans 
le recueil de Ia famille Ngd, Nvô gia vän phai (A. 117, vol. cit.), où elles sont réu- 
nies par Neû Bin #2 {BL arrière-petit-fils de l'auteur, Cf. Ngô gia thè pha “jt 
nU (A. 648, Les 39 5.) ; Thi luyn, q. 5, fe 23b: Viêt Hhi tue bièn, q. 3. 


tit. — Kinh-trai si tèp Gt 2 fi # [Recueil d'ambassade de Kinh- 
trail. 1 q: Par Phan Khiém-Îch UE 


Pham Khiém-lch, hiéx Kinh-trai, était de Bâo-trièn @ Æ, k. de Gia-dinh À 
(auj, Phirong-trièn 3%, A de Gia-binh $# Æ, Bäc-ninh}, d'une famille Nguvën 





(1) Cp, ne 10%, note. 
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M, originaire de Kim-soœn € [1,4 de Gia-läm #£ Æk (mème province}. Docteur la 
6° an, vinh-thinh (1710), à 42 ans, il fut plusieurs fois ministre, et devint, la 5° an. 
vinh-huru (1739), gouverneur du Thanh-hoa {ff dE. Il eut une haute réputation, mais 
fut calomnié et ne mourut pas en fonction, La 6% an, (1740). La 2" an, (1736), il avait 
présenté un Thdm tri nhût-lam — fi, censure du gouvernement dé Trinh 
Giang $$ #L, qui devait étre douce, car celui-ci ea récompensa l'auteur avec de l'ar- 
gent et du satin (Bi khäo), Îl fut premier ambassadeur de la mission envoyée à Pékin 
à l'avènement de Yong-tcheng (1723). Cf. Bäng khoa lue, q. 3, F 40 ; Bi khäo, Kinh- 
bâc, JE Æ : Thi luvén, a, 5, fe 16-17; Viét thi luc bièn, q. r ; Tue bièn, j° et 7" an. 
bäo-thdi (ambassade), 6 vinh-huru, 4° mois (mort ét éloge) ; Phan Huy-Chü, q. 43. 


112. — Bäc si hièu tan thi dE # te 8 (1) $ [lmilations maladrailes 
d'une ambassade au Nord]. 1 q. Par Lè Hiru-Kiéu Ê #Æ &. 


Lé Hœu-kKidu avait hiéu Tôn-trai . Il était de Liéu-xa 8 &, h. de Brrng- 
häo EF %E (auj, de Yén-mÿ Æ Æ, au Hurng-vên), Fils et frère de docteurs, il le 
devint à son tour la t4* an. vinh-fhinh (1718), à 28 ans, Îl fut fait marquis Lièu-dinh 
Æ æ, et nommé ministre des Rites. Il partit en ambassade la 3° an. vinh-huru (1737), 
principal adjoint de Bô Linh-Nghi #E 4 GE (sur lequel, Bäng khoa lue, q. 3, Fe 460). 
Cf. Bäng khoa lue, q. 3, le 46: Bikhäo, Häi-duong, HE 6: Vide dhi luc hién, qi : 
Phan Huv-Chi, q. 43: Tuc biën, S. a., 6" mois (ambassade), 


113. — Hà-tièn thèp vinh tàp ff fh + $& #& [Recueil des dix chants de 
Hü-tiên]. 2 q. Par Mac Thién-Té 8 X HS. 


Mac Thiën=Tir, ou plutôt Mok T'in-st (mandarin : Mo T'ien-sseu), appellation Si- 
Jün (Che-lin) Æ €, était prince de Hä-tidn depuis (2) la mort, én 17345, deson père, 
Mok Kau (Mo Kieou) 2 ÆA, aventurier du Lei-tcheou Æ #ff, qui s'en était assemblé 
le fief (Houang teh'ao T'ong tién & ED 46 4, k. 08: Lift truyän, Tièn biën, q. 6, 
ln 1 8,: Hä-tién trân hiép-trän Mae thj gia phà ii (E SK M 2 Si Æ & 8 ); 
Gia-dinh thänh thông chi M MR M nn, q- 5: Géogr. de Tuwr-dire, HMd-lièn, 
À #: cp. CI E. Maître, Doc. sur Pigneau de Béhaïne, in Rev. indoch., XIX, 
1913, p. 166-607). Il défendit le pays contre les Täy-strn, les Birmans et les Siamois 
et sé tua en 1778, à plus de 70 ans, prisonnier du roi de Siam (Ligt truyên, 1, €., fe 
116). Il avait élevé des murailles, agrandi les rues, attiré les marchands étrangers, 
accueilli lus missionnaires. Il fit aussi appel aux lettrés et créa le Chiëu-anh cäc 
(Tchao-ving ko) #4 SE Æ, où il s'exérçait avec eux à disserter et à rimer: le Ha- 
tiôn thdp vinh ddp y naquit. « De là commencérent les lettres au Hè-tiën», À & 


(l} Cp. ne bs, note. 

(2) 11 reçut de Tuc tôn LI ee des Nguyèn l'investiture de gouverneur EL | ea Fi Ed 
#7 au début de 1746(Liêt fruyêèn, Tiën bièn q.6, 836) Le Houang téh'as Tong lien et 
le Gia-dinh thénh thông chi orthographient LU (Trinh). 

(3) Par Vü Thè-Doanh TE HE #, marquis Doanh-dre (6, long-trdn cai-déi 
fx 2 EX de Hä-tièn, la 17 an. gia-long (1818), ms. A. 10, 33 + 2 (ep. CL E. Maïtre, 
Doc. sur Pigneau de Béhaine, in Rev. indoch. XIX, p. 177, n. 3}. 
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Pi (EE dé 01 (Ligt truyên, l. c., (4; cp. Lé Qui-Bôn, Kièn vän tiéu lue, 
 Æ) (1). a5 Chinois et 6 Annamites collaborèrent au recueil, qui comprenait 120 
pièces suivant Lé Qui-Bôn, |. e., 320 suivant les Lit truvên, Il est antérieur au com- 
merce poétique dé Mok T'in-st avec Le général annamite Nguyén Cu-Trinh FC à 
(Cp. Sources, ns 101), d'après la préf. de l'auteur, À Æ, datée de l'an. dinh-ti T &, 
13 de Nguvën Tuctôn (1737), et reproduite, sans date, par Phan Huy-Chi, q. 44, où 
l'on lit qu'ayant composé les Dix pa vsages du Hà-tién ff ( + 2, Mok T'in-st offrit 
en 1736 ces 10 poèmes au Chinois Tch'en l'seu-houai BR -f HÉ qui, à son retour en 
Chine, les transmit à ses amis ; ils firent les répliques et les envoyérent à Mac T'in-si, 
qui les publia : [ ff FI M. Cette préface ne concorde pas exactement avec les ren- 
seignements ci-dessus des Lidi truvêén et du Kièn vän liéu lue, moins encore, en ap 
parence, avec la notice de Neuyên Cuw-Trinh dans le Phd bièn tap lue, où se trouvent 
les 10 poësies conformes aux titres relevés par Phan Huy-Ch, qu'it écrivit en réponse 
au Hà-tièn hp vinh : LE Æ NA À EC EN, RM MÉLEÉ BEM 
IE LR ME SE, Æ fi (ll H SK. Ces 10 dernières pièces ne sont pas dans 
la copie pour l'EFEO. (ms. A. 441, g7 fes), et il est luisible de les considérer comme 
un supplément tardif (4). Le même ms. À. 441 se compose d'une longue série de 
répliques sur les ro paysages remarquables ; les 10 poèmes de Mok T'in-Si se trou- 
vent les 47-48. Deux d'entre eux mis en vers annamites (qudc-ngü), ninsi que quel- 
ques extraits de la biographie de Mok T'in-St ont paru dans la monographie Cânh- 
vêt Hä-tiér (Nam phong, XXVI-XXVIL, 1930, n9 150, p. 455 s.), Liste des 10 sites 
dans la Géographie … de la Cochinchine de la Soc, des Etudes indoch. (Monogr. 
de Hä-tién, 1901, p. $ol. 


4.— Trinh phu ngûm dE 4f M [Le chant de la femme du soldat], | q 
Par le licencié Büng Trân-Côn 5 M 4. | 


Bang Trän-Cün était de Nhän-muc € HS, 4. de Thanb-tri TS jé (Hä-dông) : il 
fut en cânh-hieng (1740 5.) préfet de Thanh-oai FF K& (Hä-dông) (Thi luyén, q. 6, 
(178), I vivait déjà sous Trinh Giang B$ À (1729-1740) et mourut peut-être con- 
damné (Tang thwong ngdulue, F,e35b 8.1. Il est aussi l'auteur d'un roman intitulé - 
Bich cäu Kÿ ngû Æ $ Fi 2 (4) (ébéd.) Il composa son Trinh phu ngdm dans ses 
dernières années, el il l'aurait montré à Ngd Thi-Si (ibid). Ce lut à l'occasion des 
levées de troupes pour les expéditions de cdnhk-hung, parmi les malheurs du temps, 
et c'est une longue élégie en centons d'anciens yo-fou #8 JF chinois et surtout de Li 


 {!)} Le mème éloge de ces vers se trouve dans Lé Qui-Bôn et les Ligt lruyèn: 


(2) Te Nghi FH, hièu Fam-am il HE, de Yén-hoà di 1. h. de Hwrong-tra (au 
Thuän-hoë MA €, d'une famille du k. de Thièn-19e X LÉ, au Nghé-an, auj. Can-ldc F 
HR: Ha-tlnh), réfugiée des Mac, Licencié de l'an. eanh-fhdn BE Bi (1740), il passa 41 
années aux frontières du sud. [| mourut aprés son retour en di-dd £, #. 1765 (Ph 
bién tap lue de Lé Qui-Bôn, q, 5; Liél lruyèn, Tiën bin. g, 5, fes 5-11), 

() Les 10 répliques du ms. A. 441, fes 59 s., par: 2€ JW, BC #6, AE Ï, ne peuvent 
étre attribuées à Nguyën Cw-Trinh, car elles ne sont pas celles recueillies dans le Fhd 
bidn fap luc. Cp. n. précéd,. 

(4) Cp. ne 140, p. 133, n, 1. 
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Po (Phan Huy-Chü, q. 44 ên fine). Ce vieux thème de la poésie chinoise (t} a [armé 
duns les traductions en langue vulgaire un des rares poèmes nationaux de l'Annam. 
Depuis ces dernières années, signé des temps, les traductions en chir-nôûm sont devé- 
nues rares, remplacées par les éditions en quûe-ngi. L'EFEO, en a une édition de 
l'an. nhdm-dân Æ de thanh-thdi & Æ (1902), Hanoï, Long-hoë FE 7, 1-33 1, 
gravée à Liu-träng (#) (regravé en 1922, FK Hé +, sous le titre ; Trinh phu ngdm bj 
lue GE 46 Le fi 8 (AN. 26), L'éditeur, nommé Vü Hoat gt RE, higu Thién-thüy 
khäu + 7k F1, y donne les deux textes parallèles du chinois de Eiug Trän-Côo et de la 
traduction en chü-nôm de Boñn Thi-Biëm ('}, avec la reproduction des passages des 
sources chinoises et des notes (}, Une copie ms. de l'EFEO (AB. 361) reproduit aussi 
letexte chinois annoté ét une traduction en ch-rêm différente, et peut-être meilleure, 
avec une notice de l'auteur, fk. Parmi les éditions récentes en quèc-ngir on peut citer le 
Trinh-phu ngâm-khde dn-giai, par Neuyén Bô-Muc Et FC RE, Hanoi, 1028. 


115, — Si hou hoc bô thi tàp {5 & 4 5 [Premiers vers poir 
une ambassade à la Chine]. 1 q. Par Toiuh Xuän-Trû #6 & Gi (©). 


Trinh Xuän-Tré, tr Téc-lm, f£ ŸF hiéu Bam-hiên ET, comte Hür-phong 
Ê À, était de Hoa-läm 8 ff (au), Danh-lâm 4 MF), h. de Bông-ngan À À 
(Bâc-ninh), Docteur la g° an. canh-hirng (1748), il fut avec Lé OQui-Sün ambassa- 
deur mtjoint La 21° (1760) (8) et de retour la 23e, 1762 (Bj khdo). On le nomma grand 
lettré du Cabinet oriental, et, l'année suivante, conseiller du gouvernement au Hai- 
duong. Il mourut à 60 ans. Il est un dés auteurs du Lièn châu thé tp (1. CI. Bang 
khoa lue, o. 3, Ê 58: Bi khäo, Kinh-bâc, 3 Æ ; Fhan Huy-Chi, 4. 43. 


116. — Nou vêén tham-hoa thi tp He  E Fe FR [Vers du troisième doc- 
teur Nguyên]. 1 q. Par Nguyén Huy-Oénh Bt  &- 


Neuvên Huy-Oänh, hiéu Thu-hièn 8 ff, était de Lai-chach Æ G,h.de La-son 
St (li (auj. de Can-lôc F MX, Hä-tinh). Le Tâp bién,q 5,9 an. canhk-huwng (1748), 
le fait naître l'an. gul-ti #6 El (i7u3). Reçu docteur en 1748 à 46 (B} khüo) ou à 36 
ans (Bäng khoa luc Nghé-an kl), il parvint ministre des Travaux publics (Nuhé-an 





(t} Cf, outre Li Po (F 2€ EE M, etc), le Teheng jou vuan (IE #f XE de Meng Kiao 
Æ À. h. 1.etle Wang jou che KR di de Yen Yen & EM, l'un et l'autre ap. Tr'iuan 
l'ang che. En Annam mème, il est antérieur à Etin£ Trén-Côa : cp. le poème Frinh pay 
ngdm ER LT Fe de Sâi Thuân (ne 87} in Thi di, q- 4018. 

(2) Sur ce village, v. Introd., ps. 

(3) Sur laquelle, ne 130, p. 133. 

(4) Le mème volume donne ensuite, par le mème éditeur, deux poëmes aunamites en 
chi-nôm: le Phan Trdn truyèn F8 BE ff et le Cung odn agdm #& le. Egalement 
fameux comme monuments de la langue nationale, ils ont été écrits directemert en au- 
namite. 11 faut donc les distinguer du Trinh phu ngdm, à la seùle traduction duquel 
peuvent s'appliquer les notes de métrique de M. G. Cordier dans Étude: asiatiques, 1925, 
ÏJ, p.170. 

(3) Orthographe du Hdng khoa lue et du B khdo. Var, de Phan Huy-Cha: fK- 

(6) CE. Fntrod., ps 19, 

(1) Fd., p. 26. 
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Ki) ou des Finances et président des censeurs (Bi-khtto). Il mourut à 77 ans. Îl avait 
êté premier ambassadeur la 26° an. cânh-hurng (1765). J'ai une édition ancienne de 
son Phung sd Yén-dai tüng ca GE JE Æ #8 (1 + 40 le), portant sous le titre les 
indications: & Æ #0 IE HE EM DR 5 EE, — M Æ jh A. Incipit: & M 
— HE SE Hi 1764) #2 À + = H, BI @ 6 dE, = + 4. à ft 
RE FE... Mais je ne l'ai pas trouvé dans le Tuc bin ni le Crong-muc. CE Nehé-an 
kl, q. 2, R 678; Bäng khoa luc, q. 3, fe 58: Bi khdo, Nghé-an, $£ 1] : Thi tuyén, 
q. 5, fe 2g-as; Viêt thi tuc biên, q. 1 sub fine; Phan Huy-Chu, q. 49. 


7. — Anh-Binh thitèp $E & $$ # | Recueil d'Anh-dinh]. 1 q. Par 
un « Nguyén, licencié de Phüc-khé », 5 ÈS #7 Æ Ge À 1 

D'après la préf. de Ngô Thi-5i, donnée par Phan Huv-Chù, q. 44, l'auteur était 
licencié de l'an, dinh-mûo TT 41 (1747), assistant M] Ff au ministère de la Guerre, 
et vint avec lui aux examens de la capitale d'hiver de l'an, canh-ngo BH Æ (17501. Le 
village de Phüc-khé y est dit du h. de New-thièr # K (1). Certaines copres du Lich 
triéu hièn-chirong ont un titre légèrement différent: Mÿ-dinh vên tip & & Eh 


118.— Bodn hodng-gidp phung sir tp Et M # dé Æ | Recueil de l'am- 
bassade du docteur de 2° classe Boûn |. 1 q. Par Boûn Nguyén-Thuc & ft FL. 


L'auteur s'appelait d'abord Boän Duy-Tinh Eÿ MË #$: il changea son nom pour 
éviter l'appellation de Trinh Sâm, prince Tinh ## Æ. Il était de Héi-vén # 2. h. 
dé Quinh-côi 8 Æ (Thäi-binh), par adoption (2), [fut docteur la 14° an. cânh-hiwne 
(1752), à 35 ans, [l entra dans l'armée à sa demande et s'y distingua. Les 41e et que 
canh-hwng (1770-1771) il fut premier ambassadeur d'une mission de tribut à [a Chine. 
À son retour, vice-président des censeurs et comte Quênh-xuyén 39 Ji], il alla comme 
gouverneur-adjoint À fé au Nyhè-an : it fit aussi la campagne du sud. Un désaccord 
avec un haut mandarin lui fit quitter ses fonctions. 1] mourut à 58 ans (Bi kh ao), L'EFEO. 
sunms. mélangé intitulé Cu Hän-läm Bodn Nyuyên-Ti än thi tèp 8 dr 8 ME 
É£ (var. BE) 5 2R, qui semble de son fils (A. 2603, A. 508). Cp. Bäng khoa luc, 0. 
3, 1° 598: Bj khdo, Soœn-nam, 18 M ; Tuc bién, 37° cénh-hwng (ambassade): Thi 
tuyén, q. 6, fer 9-5: Wide thi luc bièn, q. 2; Fap btên, q. 5, 12° canh-hing : Phan 
Huy-Chu, g. 44, début. 


119, — Kién-nguyèn thi lùp $  # 46 0) [Le principe Ciel, recueil de 
vers). 4 q. Par Trinh Doanh #4 #4, prince Ân E F. 





(1) Aujourd'hui ce huyên a pris le nom de Hwng-uhän BE €, tandis qu'on ne trouve 
üù Phüc-khé qu'au k. de Thanh-quan À (IN, assez loin du À. de Hirng-nhän ; tous sont 
au Thä-binh. 

(#) San grand-père, d'une famille Nguyên DC, était de Bai-hanh, h. de Van-giang (Bäc- 
gang): M K 2 IL À Æ FC EE (Bi khdo, Le.) Le nom de la famille adoptive a done 
êté surajouté en tête du sièn, devenu denk. Cp. fn lrod., p.19, 0. 25 êt n° 30, p. 75, note! 

(3) À ZX, K'ien-yuan, glosé généralement par K, ciel, en représente en eflet Le 
Complexe dans [a pensée chinoise. Ce mot sous-entend des idéés de souverain, de 
süpérieur, Père, mari, frère ainé, mai tre, et se définit en s'oppossnt aux idées de 
sujet, inférieur, ete, C'est le grand principe Ciel, positif BR, en concours avec le prin- 


cipe Térré, et son complèxe, Cp. Yi king, € EP: % ok À Ter € nk JE TX. 
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Trinh Doanh fut cha du Tonkin et du Nord-Annam de 1740 à 1707 (1"-28" an. 
canh-huwng), où il mourut (Tue bién, s. 4.; Cad,, Tableau, p. $1). Phan Lé-Phièn 
(ef. ne 39) en réunit les 200 pièces par ordre de Trinh Säm et Phan Huy-Chü, 4, 43, 
reproduit son rapport, JË Æ, daté du 8° mois de la 41° an. cänh-hwng (sept.-oet. 
\170) d'après les copies mss. de l'EFEO,, intitulées Kién-nguyên ngir-chè (hi täp 
TE 69 M FF #6 (A. 1310, 105 es; À. 021), Les poësies, chi-nûôm et caractères chi- 
nais, sont précédées de notes introductives. 


120, — Thièn-num Lich khoa hôï tuyén K 1 #4 À À [Anthologie des 
examens successifs du sud du ciel]. 1 q. Recueilli par Li Trân-Quän # FF TK. 


Li Trân-Quän était d'abord d'une famille Bäng #5. Du village de Vän-canh 
#4, k. de Tü-liém # fé (Hà-dông), il ut docteur la a7e an. cdnh-hwng (1766), à 32 
ans, et changea son nom en celui de LI Trän-Toïn Hf. Il servit comme savant le 
Cabinet oriental, vice-recteur du Collège roval, chargé du Bureau de la Guerre, et il 
s'illustra par sa mort, Envoyé, l'an. binh-ngo D % (1786), recruter des volontaires 
dans la région de Tam-dai = $$$, il se trouvait au village de Ha-lôi Æ (ou PF EE, 
actuel Phüc-vên), quand Trinh Giai E$ # vint s'y rélugier: un des gens de Li 
Trân-Quan livra le prince aux Täy-sén ; LiTrin-Quän n'avant pu le sauver, 5e fit 
préparer son cercueil et sa tombe et se tua. Cf, Büng khoa lue, q. 3, fe 62b; Bi 
khdo, Son-tây, & B& :; Tap &l, 47" an. canh-huwng, 6" mois; Cuong-muc, q, 48, les 
at-22 : Phan Huy-Chü, q. 44, donne le titre moins exact de X AFACRE, 
car le recueil contenait à la fois des fou et des poésies 5, d'après la préf, de 
Neuvén Binh-Tô Ft € f& (!), datée de qui-tj El (1773), dans laquelle on voit 
que le livre avait été commencé par Bäng Trân-Diëm GE É$ Hk, higu Duë-trai + À, 
père de Li Trân-Quän, et mené à fin par lui et son frère Li Trän-Dur #4, docteur de 
la 30° an. cânh-hurng, 1760 (Bäng khoa lue, q. 3, fe 63h; B5 kho, l,c.), l'an. tân- 
méo SE ON (1766), où ils le montrèrent à l'auteur de la préf, et le gravèrent, D'après 
cet auteur, les pièces choisies commençaient à l'an, gidp-tuàt Fi HE (1694), et elles 
partent en effet de là dans la copie de l'EFEO (A. 2335, 65 les), où elles sont rangées 
chronologiquement et munies de courtes notes biographiques sur les auteurs. Seule- 
ment l'édition qui, si les dates de la préf. sont exactes, devait s'arrêter vers 1766 où au 
plus tard vers 17973, a  é augmentée dans le ms, de l'EFEO. de pièces jusqu'à la l'an. 
chiéu-thônr (17871. 


121. — Tm thank tôn duy tàp à 6 4 À #Æ [Les sons du cœur gardés 
él exercés], 4 q. Par Trinh Säm 85 #. 


Ce sont les vers du temps où il était prince héritier et jusqu'à l'an, kl-siu (1769), 
revus et répartis sous quatre chels: 1. FM % (vers en échange), 2. jé HE (en ca- 
deaux), 3. 5 MR (d'inspiration), 4. #8 &k (à motifs). V, sa préface dans Phan Hur-Chu, 
g.43 sub fine. La plupart sont en chi-nûm dans les deux mss, de l'EFEO. (À. 197,40 
fes ; AB, 376, 45 fo), munis de la même préface et de la mention du binh<hirong 


(1 Tu Fhuc-am  Æ, docteur la mèmé an. que Li Trän-Diw (Bäng khoa luc, q: 4, 
fo 64h: Bi khdo, Sœu-nam, M #). 11] changea son danh en Lac-thièn dE #, puis en 
Hwoig 7% (cp. Thi luyén, q. 6, zb). 
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Æ $i Phan $, de Bông-ngoc M Ÿ5, très vraisemblablement Phan Lé-Phièn: cf. 
Tir-lièm huvên düng khoa chi (sur lequel Introd., p. 12, n. 2), à la 18° an, cänh- 
hing (1757). Sur Trinh Sim, Cad., Tableau, 52. 


122.— Nam fun ki-trinh fi 8 &e € (ltinéraire d'inspection au sud]. 
1... — Téy ludn ké-trinh #5 XX Êc & [linéraire d'inspection à l'ouest]. 1 
q. Par Trinh Säm Bf 3%. 


Phan Huy-Chu, q. 44, signale ces deux recueils, 1| dit que Le premier contient les 
vers composés dans le sud, le second, ceux du retour au Thanh-hôn : les courtisans 
les réunirent et ont les imprima. Peut-être s'en trouve-t-il dans la copie A. 951 pour 
l'EFEO,, intitulée bizarrement : Dank tù thgt-luc % Gel C #h, « par Trinh, prince 
Tiohs, BR Æ É Gi57 le surtout de 7% À en nôm et en chinois). 


123. — Dao-dinh si tp KE {4 & [Recueil de l'ambassade de Dao- 
d'inh]. 1 q. Par Hô Si-Bông # + M. 


Hô Si-Bông avait pour tr Long-cat LE où Long-phü FÆ ff : en 1782 il changea 
son dank en Si-Bông + # et devint marquis - Dao-dinh, Il était de Hoën-hâu 
FF, h.de Quinh-luu 5 FA, au Nghé-an. Docteur la 34 an. cânh-hirng (1772), à 
34 ans, il fut ministre des Finances, alla discipliner les troupes du Thanh-hôa et du 
Nghè-an, puis passa au Thuân-héa comme conseiller, On lui redonna ensuite une 
fonction civile. Il mourut l'été de la 46° an.cänh-hirag (1785). Son ambassade avait eu 
lieu la 38° an. (1777), comme adjoint de VG Trân-Thièu Ph #4. CE Däng khoa 
lue, q. 4, 64: Bi khdo, Néhé-an, HA LÉ : Nghé-an kE, q. à, les 76-92: Thi tuyén, 
q-.6, fm 9-10; Vigf thi tue biên, q. a; Cwowng-muc, q. 45, À 7 (ambassade); Tap 
biën, q. 5, 33 canh-hirng. — L'EFEO. possède deux copies de ce recueil avec 
des variantes (A, 516, À. 1852), Incipt: 4 & 2 TR Bi IX Æ À 
, MR, £ E £& FE (A M Pré de l'auteur, l'an. &-hoi À #E (406 
cânh-huwng (1770);préf.de Neuyên Huy-Träc (6 ff 6, son camaradede promotion (t}; 
vers en éloge de l'auteur; lettre de remerciment des ambassadeurs. Les deux copies 
né sont pas indépendantes : A, 515, aprés le (° 44, contient d'autres textes Copiés à la 
suite (fe 34b-45) ; le nôtre ne forme que la dernière partie de A: 1852 (fes 41h62) : 
dans les deux mss., il a pour titre: Hoa trink khida hirng SE € #t M (CL Phan 
Huy-Chô, q. 44). 


124. — Lich khaa tir-luc HE #4 PU ><. [Compositions en style de quatreet 
six (syllabes) des examens successifs]. 2 q. Par Ld Hap #6 TA. 


Des comes de Phan Huy-Chû, q. 44, donnent # Täng pour le nom de famille de 
l'auteur, et elles le font tantôt À] Æ, secrétaire, et tantôt TT *Æ, bachelier (l'un et 
et l'autre prononcés : phén-sinh), Phan Huy-Cht dit que Li Trän-Quän (ns r20,) en 
lit la préfnce. C'est un recueil des meilleures compositions du genre par les candidats 
reçus aux cxamens ; il allait de la 15° an. chinh-hsà (1694) à la gor canhk-hing( 1779), 





(1) Sans doute Va Huv-Tréc K Lo LR Cp. Düng Khoa lue, EL ei 
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et il a eu une édition vers cette époque, peut-être privée (Æ £k JA SE À, € 
A Mi: 134 le): elle a une notice FK datée de la 37° an. (1776), Elle est reproduite 
exactement dans une édition munie d'une autre notice de l'an, dinh-d@u T À, 1777 
ou 1837 (ED HR M). Les pièces sont dans l'ordre chronologique, avéc une note 
biographique sur chaque auteur. 


125. — Phong tric tèp & ff # [Vent et bambous]. 2 q. Par Ngù Thè- 
Lâän #1 {lt F&. 


Phan Huy-Chi, q. 44 sub fine, remplit un article de ses préliminaires et de 
quelques citations dé pièces, Le titre y est prétexte à développements rhétoriques. Une 
préf. de Nguyén Mÿ-Hièu Et Æ 7#, du Thäng-hoa 7f #, et une postf. de Trün Thé- 
Xwoœng fi fé À, ses amis, y sont citées aussi, D'après Phan Huy-Chu, Ngô Thè-Lin 
fut instruit et savait écrire ; il ne servit pas et vécut retiré au Thuÿn-hôa JE #6. Son 
tu était Hoan-phac SE ÉÆ, ses hidu, Aitrüc trai 85 ŸT FF et Tân-giang & ÎL (Préf, 
de Nguvên MT-Hièu). Il devait vivre vers La fin du XVIIE s. 


126. —La-son tiên-sinh thé tèp SE D Æ Æ E$ 4 [Recueil des vers du 
mailre de La-son]. 1 q. Par Nguyén Công-Thièp 6 & He. 


Neuyén Công-Thièp, ou Nguvèn Thièp ft BK, hidu La-sœn tién-sinh et Lap- 
phong ew-si 5 Æ Æ —, licencié et préfet de Thanb-truung ff D Æ (au Nghé-an 
actuel), était de Nguvêt-do H ÎK, À. de La-son, au Nghé-an (auj, du h. de Can-lôc 
DE SE, au Hä-tinh}. Il se retira sur le mont Thiën-nhän  {Y. d'où ses surnoms 
(le Lap-phong en est un des sommets}, dans les ruines de l'ancienne citadelle de Lé 
Loi, et il refusa Les avances de Nguvèn Vän-Hué Bt À . Les Täy-son le gardèrent 
à Phü-xuân 7% # (Hué). Nguyén Anh le délivea et le renvoya sous escorte dans son 
village, où il mourut (Géogr, de Ty-dire, Nghè-an, À 4; cp. & HO. Phan Huy-Chu, 
q. 44 sub fine, cite quelques pièces dé son recueil, qui en a plus de cent, et une préf. 
de l'auteur. 


IV. LÈGENDES, CONFUCÉISME, BOUDDHISME, TRAITÉS DIVERS. 


127. — Viét d'ièn u linh tèp 5 0 4 Œ Æ (Puissances secrètes du Viët], 
I q. Par Li Té-Xuyén Æ &f ll, sous les Trân. [Il ÿ note toutes les choses 
merveilleuses des temples des dieux de tous les lieux de ce pays et donne 
beaucoup de détails. 


Le Vigi dign u linh tép est avec le Link nam trich quéi \ne 123) le plus ancien 
connu des légendaires annamites, mais bien que son histoire nous suit presqu'ignorée, 
semble nous être parvenu dans une forme moins altérée que le Link nam trich qudt, 
Les mess, qu'on en possède, à peu près tous très modernes, offrent pourtant uné cer- 
taine variété. Tous ceux qui ont une indication d'auteur portent celle de Li Té- 
Xuyên, même la récension, prélacée de l'an. siap-ngo @ Æ de canh-huwng (1774), 
par un Trir-cit 6 #5 JK ?, de Héng-dd f9 46 (Häi-duorag}, archiviste du ministère 
des Rités, qui fait remonter le livre aux Li, avant l'histoire de Le Vän-Hwu: ff # 
LIEU ÆENXÉ RIRES, « prétend que Li Té-Xuyén n'en a 
composé que la suite: 8 Æ M Ë Æ HN Æ. Li Té-Xuvén au reste n'est 
Connu que par les titres qui précèdent son nom en tête du recueil et sont hien des 
titres trân: il se trouve qualifié de gardien du Tripitaka, sacrihcateur du feu, chel 
de l'ordre moyen, commissaire aux transports du {8 d'An-tiém: 4 #k #8 Æ 4 IE 
Æ, 6 on % 7, SE Pé 8 SK ff. Dans La trés courte préface qui lui est attri- 
buée, il ne se donne guère que comme un premier rassembleur de légendes : $ JE 
D 6 D, 48 LE HR Æ 0'), mais ne fait ailusion à aucun auteur antérieur, Lé Qui- 
Bôn, dans son K'ièn van lidu lue, vers le début, lui compte vingt légendes, 
Phan Huy-Chu, q. 45, viagt-huit, nombres qui ne s'écartent guère de celui du con- 
‘enu présent et du Link nam trich quai ancien. On les trouve en général dans 
l'ordre suivant (*]: Souverains À Æ : 1. Che Sie Æ #8 (Si vwong), 2 Phüng Hirng 
#8 4, 3. Trièu Quang-Phuc # % ff et LI Phât-1r 2 fé , 4. Heou-Tsi E Æ 
(emprunt visible), 5. les sœurs Treng = Ft À, 6. Mi-8 8 ÆË. Ministres À 
EE: 7. Li Quäng æ Æ, 8. Li Ong-trong # À ff, 0, Li Thurng-Kiét ds fé, 
10, le dieu du Tü-lich À€ fé, 11. Pham Cu-Lang 36 JE 4j, 12. Lé Phunz-Hiéu & 
Æ I, 13. Muc Thän # A, 14. Frirong Hôog EE RÉ et Trrong Hat EE 6, 15. 
LI Phuc-Man 2 k #8, 16. Le dô-dy Li & #5 Æ, 17, Cao LS EE %: Puissances 
surhumaines É 9 SE Œ: 18. la déesse Heou-t'ou K + & À. 10. le dieu du 
mont Pông-cû #6 dé (Thanh-hôa}s 20, le dieu du ventre du Dragon FE Jt E & 
mh (au temple de Bach-mä À Æ, à Hanoi : a1. le dieu de Kha-nguvèén FH mé, 
22. ceux du territoire de Phü-dông 4% % + Mi mi (à distinguer du  # K € 
du Linh nam trlch qui, ne 138; cp. n° 30, p. 56, n. 1}, 34. du mont Tän-vièn & El 
MB, 24. du territoire de Bâng-châu (Huwng-vén) KE JE M 5h, 25. du village de 
Bach-hac à #8 4 mf (Vinh-vên), 26, du dieu du bonheur de Häi-thanh + f# tb 
(Nam-dinhi, et 27. du roi dragnn de la mer du Sud M À HF. | 


(1) Vars: M AL HS Hi 5, 4. Où 5. 
() Nous Citons Ces divinités par leur nom le Plus connu, et non pas la lonvue 
appellation honorifique qui sert de Citre à leur biugraphie, MAIS É 
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Chaque légende, sous la forme biographique (8, relève les explons du dieu et se 
termine par ses investitures sous les Trân. Ces promotions ont parfois la date impré- 
cise de la période nguvéa-phong 7 (1251-1258) et toutes, pour dernières dates, 
lès te et gs an. früng-hing At M et la are huwrng-long BE RE (1285, 1288, 1313). 
Mais toutes Les divinités sont antérieures aux Trân. Le recueil #& # donne presque 
toujours sa source: San kouo che, % MI Gé de #4 2 var. Æ Æ) et de #7 EE, 
äR EC fi, BE 5, À 8 5h EE Gt, EEE ec Ab D EE de ff Æ, citant à son tour 
un SE BE A, «ouvrages perdus », dit Lé Qui-Bôn, L €. © € Tseng Kouen fut 
gouverneur d'Annam à la fin du 1X° 5. (H, Masoero, Etudes d'hist d'Annam, V, 
BEFEO., XVII, 3, p. 6 et n. 2). M. H. Maspero place Dô Thin #k % aux pre- 
muères années du XIV° siècle, rejetant l'identification de ce dernier avec le F4 Thièn 
sous les Li (1127) des annales royales (ef, ne 30,8 1, p: 55, n.32) entre aütres preu- 
ves, parce que la légende de Li Phuc-Man Æ# A 4 dans le Viét d'iên u linh läp, 
“dont ls source est aussi le S& ki [de Bà Thièn], lait allusion à là campagne des 
Mongols en Annam (1289) » (id., 1, BEFEO,, XN1, à, p. va s.). Maïs il faut remar- 
quer que l'anecdote de al'invasion des Ta-tan s SE fe À $E, invoquée à, comme 
dans la légende suivante, est extérieure à l'histoire du dieu, terminée avant elle, 
avant les mots : Æ Bl.., qui introduisent à la fin de chaque histoire la liste des titres 
posthumes conférés par la dynastie, et qu’ainsi elle a toutes chances d'appartenir à 
l'auteur du Vift dièn et non du Si El cité par lui au début de la légende, Celle du 
dieu boudihisé de Phh-dông, où la prédiction relative à l'avènement des Trân est 
partie intégrante, ne vient pas de ce Sir Al, mais du Bdo dire truvên. 

Un premier supplément, À #8, ou ft JE, est attribué d'après la plupart des mss. à 
Nguvên Vän-Hièn Fi À Fi, hièu Nhuë-hièn ET, recteur du ( 0llège royal. ILy 
a là une confusion de caractère pour Nguyéa Vän-Trät fc 3% & (4), de Vü-gi RE lé, 
hk. de Bach-hac À R$ (Vinh-yda), docteur à 37 ans, la 6° an, that-hoû K A 
(1448), recteur ] Æ, historiographe, conseiller du gouvernement au Nghé-an en 
1466, ensuite président du Tribunal des censeurs, chargé d'ambassade à la Chine en 
1480 (Toan £hur, q. 13, fs 29), et ministre des Finances, auteur d'une suite au Vigi 
d'ièn u link tp 88 1 4 MR. d'après le Bi kho, Sœn-tày, À à, (cp. Bäng 
khoa luc, q. r, & 7). Cette suite comprend, selon les mss., trois ou quatre légendes : 
le roi céleste du Nord M K Æ (tiré du Thidn uyn tâp BA 46 ÆE, ». le dieu du 
Tam-déo — Em, 3. la princesse Song Ft À À Æ du temple de Kién-hhi &£ 
au Thanh-hôa, 4, Trinh Gia Éf Âm et ses cadets. A la suite sont parfois d'autres 
suppléments: [ff &k, avec une notice sur les quarre saintes Mères PQ {ft Æ dé, du 
même Kiën-häi, par Le Tw-Chi $ M 2%, datée de la 5° an. hông-dire {is13): 
Æ ff, avec une introduction 4] datée: RC À Æ # et signée: = jf IN À: 
etc, Une autre recension (A. 2870, À. 1919) indique un annotateur #£ $# nommé 
Kim Miën-Mudi 4 # 8$ et contient le commentaire et les critiques, $E $f, (# SF, 


(1) Var. EH , et, À. 1870, fu an. 

(3) Le visux ms, À. 1279 qui fournit beaucoup de leçon correctes, ofthographie Ex. 
D'après le ins, A. 2602, Trwng vins công thdn lung công d'ai virang ngoc phd luc 
ft EH EME RE Æ SUR, cet ouvrage aurait été composé la 1° an, hông- 
phdc (1572) par Neuyén Binh Be #4 et copie Æ #h par Nguvbn Hiénu F FE, lonction- 
naire religieux : Li Es ri LUE +} y, ‘1 Lin FÉ SA (où se trouve Le temple dédié aux 
rois Hüngs Phü-1ho), le 1% mois d'été de la 109 an. vênh-hiru (1745 
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de Cao Huy-Dièu 6 FK ft (d'abord Cao Dirong-Dièu à 5 #8, de Phi-thi Æ Mr, 
h. de Gia-läm 2 4, (Bâc-ninh}, docteur de la 11° an, vinh-thinh (1715), à 45 ans, 
ministre de l'Intérieur en 1739), alors simple préfet de Quüc-oa1 F Ki et correcteur 
à l'Académie (cf. Büng khoa lue, q, 3, À 44: Bi khao, Kinh-bäc, # @f), et une 
préface de Lé Hiru-Hi & À Æ&, higu Bôn-phû Ëk FH, docteur de la 21° an, chinh- 
kod, 1700 (ef. Bäng Ahoa lue, g. 4, ft 38h: Bi khäo, Häi-dirong, ÉF 4), datée de 
la 8° an. vinh-thinh (1712), La recension de 1774 (À. 935), citée plus haut, et dite 
nouvellement établie et critiquée 997 ÀT ME f est en 4 q. et a été fortement accrue 
(41 létendesl, en même temps que des légendes essentielles comme celles du roi 
Che Æ et des sœurs Truwng, passées dans le Link nam trich quai, y sont sup- 
primées. Elle y renvoie en notes, et les derniers états de ces deux recuals ont maints 
traits communs. Le texte, sec et bref dans certaines copies (p. ex. À, 47), est parti- 
culièrement délayé dans cette refonte, qui cite quelques variantes de version antien- 
ne: ÊF fÉ, et même, dans quelques mss., la stèle du roi Che à Gia-dinh À Æ (eu. 
Gia-binh À Æ, Bäüc-ninh, 1779) et une liste de promotions posthumés jusqu'à la 2° 
an, minh-mang (1821) pour le dernier récit supplémentaire. 

Le recueil de Li Të-Xuyèn, que Lé Qui-Bôn (L €.) estime bon historien: Fi gh 
A 4h, doit être étudié en rapports étraits avec le Link nam trleh qudi (ne 128) et 
lés premières parties du Toën thw (ns 40, 8 1, p. 545. Cp. H, Maspero, Etudes, |, 
p. 14). La plupart de ses légendes ont passé en gros dans les insériptions de temples 
et les histoires populaires annamites; un certain nombré ont reçu des versions ou des 
adaptations plus où moins exactes en français (n° 30, p. 56, n. 1}, mais les traductions 
rigoureuses et l'interprétation critique sont à peine entamées: cf, Maspero, L. c., pour 
les deux légendes de Trièu Quang-phue et de Li Phât-tt (ep. la Tortue d'or et Chir 
Déng-tù dans le Linh nam trich qui) : Protectoral, p, 553, n. 3, pour le Thänk 
hong thän KE @h de Bai-la À Hiep. le Tô-lich giang thän du Trich quéi). 
Le Viéi didn u linh tdp est avec l'Annam chi-lirerc, le Viél st lurpre et le Toën th 
la plus ancienne version aanamite sur Che Sie. Îl a servi aux grandes compilations des 
Nguyèn comme les géographies de Gia-long et de Tir-dire. Cp. Sources, ne 144. 


128, — Linh-nam trich quadri 5% Fi #& #Æ (9 [Recueil des êtres extra- 
ordinaires du Ling-nam|. 3 qd. Auteur inconnu. D'après la tradition, ce 
serait Trân Thè-Phäp Pt HE ZÆ. Maintenant sa préface est perdue, il ne 
reste qu'une préface du réviseur ÊE JE Vü Quÿnh. Les deux premiers livres 
sont l'ouvrage original, le troisième est le supplément ajouté sous les Mac 
par un léttré nommé Broûn FF, d'extraits remaniés du Viét dièn u linh tüp. 

Presqu'au début du Kiên vän tidu lue, & Æ, Lé Qui-Bôn complète cette notice 
en renvoyant, pour l'attribution, à la préface d'un Thièu vi nam ban 1 ft 5 %. 
1 dit qu'on ignore d'où était Trän Thè-Phäp (2), Il cite, comme exemple des nom- 


(0 Var. Linh-nam trich quai lit truyêèn M] (ff (Préf. de 1402), Linh nam trtch 
quai lié truyên luc Æk, Linh nam trich quai lue, Tham bô Link nam truyèn vèn 
thdn di trich quai lièt truyèn [luc & #6 4 6 (6 Od ot 8 fé FE A0 [LL 

(#) Trän Thè-Phäp est à peu près inconau. Le Toän lhw et le S& ki notamment 
l'ignorent, D'après les mss., il était du h. de Thach-thât #1 % (Son-tày) et avait 
hièu Thie-chf À Z. | 
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breux emprunts du recueil, lés sources chinoises du Puits de Viéi 4 %# (hi, à 
savoir : le Tr'ai kouei ki À % Sf de Tchang Kiun-fang 8 Æ É&, des Song, le 
Nan-hai kou tai ki ES Ï dr Et &e de Wou Lai &l 3%, des Yuan {1° moitié du 
XIV® 5.), et il y joint le Chouo jou ming. M. H. Maspero est allé à des sources plus 
anciennes en montrant que la tradition relative aux rois Hüng remonte aux ouvrages 
chinois cités par le T'ai-p'ing houun yu ki, k. 170, 0, et au Chomei king tchou, 
k 37,7 (Etudes d'hist. d'Annam, IN, BEFEO., XNVWII, 3, p. 6 s,); Ed. Huber à 
retrouvé un écho du famayana au début de l'article sur le Champa (Etudes indo- 
chin,, 1, BEFEOQ., NV, 168 (t)}, et M. 1. Przyluski, rapprochant des récits sur les 
débuts de là colonisation indienne du Fou-nan la légende de la Tortue d'or, en a 
cherché l'origine commune dans le monde ancien des Mers du Sud La princesse à 
l'odeur de poisson et la nagi, ap. Etudes asiatiques, 1025, Il, p. 265 s.) (2). 11 est 
bien d'autres rapprochements possibles, Phan Huy-Ch, q. 45, compte vingt-deux 
légendes au recueil primitif et dix-neuf au supplément. Les vingt-deux légendes 
sont certainement celles que Vü Quÿinh et Kiéu Phi 5 Æ (2) présentent dans leurs 
préfaces, datées de la 24° et de la 24° an. héng-dire (1492-1493): L Hông-bäng 
F4 DE, 2. Gia-soa Æ M, 3. Faisan blanc 1 #É, 4. Tortue d'or & f$, 5. Arec 
#4 58, 6. Pastèque P JN, 7. Pain chung Æ ff, 8. O-lù Ë €, 9. Dieu de Phù- 
dûng, % Æ, 10. Li Ong-trong an A, 11. le garçon Chir #$ 3%, 12. Théi Vi + 
(Puits de Viée), 13. Ti Bao-hanh $R LE fr, 14. le bonze Diworng Không-l648 FL 
(var. #8 2 6), 15. Poisson 6 ff, 16, Renard 6 #8, 17. Sœurs Tong — , 
18. Mont Tän-vién SE [H], 10. Les Nan Tchso F 4, 20. Man-nwong #t 4, 21 
Tôljch #6 HE, 22. Bois À # (44 HE). Cette simple liste, rapprochée de celle du 
Viél dign uw linh tdp, fait apparaître des contaminations entre les deux recueils ; 
elles ont augmenté avec le temps, sans aller jusqu’à la confusion, Les rapports avec 
le Si ki Ton thur sont tout aussi visibles: v. dans le Ngoai ki, q.1, f°is., la 
légende 1 ; {° 36, la légendeog: 4, les lég. 3 et 18 ; fe 6, la lég. 4: (68, la lég. 
10:q. 4, 2, la lég. 17: dans le Bän El, q. 3, (e 16 b, La lé, 14, ete. Maintes 
autres légendes du Trich quai, non mentionnées dans les préfaces de hông-dire, se 
retrouvent dans le Todn the jusque vers le milieu dés annales des Trän. La recher- 
che et l'étude des sources chinoises est presque toute À faire. 

Ni Vü Quènh ni Kifu Phü ne nomment Trän Thè-Phäp, ét certains auteurs 
de la fin des Lé attribuent à tort le recueil tantôt au premier (Bi khäo, Häi- 
duong, RE :Công dur tièp ki, vers cités dans la notice sur Vü-Quÿnh), tantôt à 
l'autre (Bäng khoa luc, q, 1, F* 20, et qs mss.), parfois aux deux (v. n. 3). Mais la 
préface de Vü Quÿnh (1492) dit formellement du livre: M #6 #6 fi 6, 
FI À, REA HN 6%, et suppose un lettré des Li ou des Trân. L'auteur du 


(1) Cette étude de Huber, sommaire d'une démi-page, est peut-ëtre à repréndre. 

(*) La tortue n'est au Tonkio qu'une variante du thème de l'arc: il en ést d'autres 
où, comme au Fou-nan, c'est un gênie qui procure l'arme merveilleuse, Cp p. ex. 
le Siu Po wou tche Fi T9 Pg à de Li Che Æ 7, des Tang, L. 5, éd. des Cent 
philosophes (cp. Przyluski, L c., p. 279). 

GC) Sur Va Quénb, v. noo1, Kiéu Ph, hièu Hibu-l8 #F M, de Lap-ba PF, 
h. dé Ninh-son + il (au). Yén-son Le UE, Son-t4y}, fut docteur à 29 ans, la 6° an. 
hôag-dite (1475), avant Vü-Quênh : ef. Büng khoa luc, q- 1e 20; Bi khdo, Soœn—täy, 


, où l'on tit: 75 RE & RD Fi] #8 M AE €. 
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Tièm-dinh (ci-après) est du même avis. M. H. Maspero, Prolectorat, p. 584, n.1 
Etudes, !, p, 26, note), tout én reconnaissant que le rich quai a subi à la fin du 
XV° siècle des remaniements inconnus, refuse à son texte aucune originalité, l'op- 
pose au Viêt diôn « linh lâp comme un recueil hagiographique à un recueil 
d'extraits d'histoires et pense qu'il est impossible de ie dater plus haut que de le 
fin des Trän. Cette dernière estimation se fonde sur le fait que la 22° notice cite 
dans certains mss. la période thiéu-phong #4 A (is4r-1357) de Trân Du tôn 
EN 48 5. Mais cette notice sur le Champa dans d'autres mss, se prolonge de plusieurs 
folios, jusqu'aux années hông-dire (1470-1497), période du remaniement ; les mss. 
qui s'arrêtent à (hïgu-phong ne peuvent réprésenter la tradition originale (dans 
quelques-uns, la préface même de 1 492 est mutilée), Le titre de La notice, 5 %f fÆ, 
ét sa longueur extraordinaire, même st on la termine en fhidu-phong, relativement 
aux autres articles, décèlent une refaçon tardive, dont la notice originale ne forme 
que le début: c'est le 7€ 42 Æ ff des prélaces de hông-dire et de certaines copies, 
précisément traduit par Ed, Huber dans l'étude signalée, L'ignorance de Vü Quénh sur 
l'auteur est aussi en faveur d'une date plus haute. Les légendes communes au Trich 
quai et au Ton lhiwr, dénoncées par Ngû Thi-Si (Sd &l, q. 1, le 8), et manquantes 
au Vigt din u frah tép, indiquent pour le Trich quar une sorte d'originalité équiva- 
lente à celle du Viét dién. 1 serait prématuré de préciser davantage. 

Le Trlch quai prétait par nature aux altérations successives. Vü Quÿnh dans sa 
préface avoue des corrections de caractères, la division en 3 q. et le titre de Linh- 
nam trich quai liêt truyên A] (Æ, mais contrairement à l'assertion de Lé Qui-Bôn 
et de Phan Huv-Cho et à la note des mess, il se défend d'avoir touché au reste, au 
rebours de Kiéu-Phu qui se vante, en s'en excusant, d'avoir « colligé, ajouté ses 
propres idées, modifié et rectifié, discerné le faux passé pour éviter le ridicule futur, 
élagué et simplifié, nour rendre l'ouvrage commode et portatif, dans In boîte à 
mouchoir » ! 4 A4 2% 28 fl 26. 4 LI © Æ, LME 2, M GE Re BE VE 
he ME 26, A I HA GE à, LA GE 1 5 MR 5. La contamination avec le Vigt d'ièn 
est attestée par des recueils mixtes où demeurent les citations de ce dernier : un ms, 
du AIX" s,a un Tue bién ff $ Link nam Erich quart lil truyén, tiré du Vidt didn 
(A. 1300; cp. dans le m5. À. 1200 la table du q, 3 signalé par Lé Qui-Bôn}, « compilé 
par Nguyén Nam-Kim Bé F4 Æ, tr Büch-luyèn 4 ÉK, de Hiéu-Nham € #4 0. 
L'auteur anonyme de Link nam trich quai tiém-dinh fÆ ÀT (ms. À. 1807), en s q., 
qui invoque Büi Huy-Bich (p, 14, n. 6) justifie sa rédaction commentée expédiée én 
“cinq Jours et cinq nuits», sur les doutes que lui inspiraient l'arrangement et le 
style, différent de celui de la seconde moitié du XV° s. Les légendes ajoutées sont fort 
nombreuses. La suite #4 # d'un ms: (A. 1300) comprend deux récits, le premier 
commençant par la date de 1721 et le dernier signé Vü Khôäm-Län FR € #5, docteur 
de 1727, et daté de 1757. L'appendice d'une autre copie {A. 1920) contient la correc- 
tion, par un Chinois nommé Tch'en Tsiun-ngan 66 IE #, de la lésende du temple 
de Bach-mi 6 16, vingtième de l'ancien Vidi d'idn suivant les préfaces de hông-d'ire 
(Cf, ne 127). Nombre de mss. sont pourvus de notes modernes : trois d'entre eux (A. 
33, À. 749, À. 1920) ont eu leurs variantes relevées en toit par un lettré adtenÉ 
Neuvên Häm-Chudn GE H f, dans un cahier intitulé: Linh-nam trich quai lidi 
truyên khäo chinh Ye JE (A, 750). (A. 33 porte au revers de la feuille de titre la date 
de 1637, 18" an. chinh-hôa). Cp. Noû Thi-Si, Vrét sr ETAT an : Sources, ne at: Norz 
demann, Chrésfomalhte, vi, ne 47. 
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129. Công dir tiép kI 7 € 18 8e [Simples récits des loisirs officiels]. x a. 
Par Vi Phirorag-Dé 5 # 3. 


Vü Phwong-Bé, fw Thuân-phi ff Ff, était de Mô-trach EE ÊR, A. de Birèng-an 
RE & (Häi-durng). Il fut docteur à 39 ans, la 2° an, vnh-huu (1236), et devint lettré du 
Cabinet oriental (Däng khoa lue, q. 4, Êes: B; khao, Häi-dirng, A ee ï. Son livre 
est surtout un recueil de biographies géomantiques modernes, que l'auteur du Bi kh da 
na pas dédaigné (cf, n° 37), et dont s'est servi aussi celui du Bäng Khoa luc swu-ciäng 
(cf, L€.). Phan Huy-Chu, q. 45, dit qu'il en comptait 43 én 12 sections: {, 
Maisons héréditaires : 2. #4 EEK Ministres célèbres : 3, # € Lettrés célèbres : 4. ÉD SE 
Dévoués au devoir ; 5, 7 # Hommes de volonté ; 6, Æ #4 Méchants punis : 7. É 4 
Femmes vertueuses ; 8. #7 Chanteuses : 9, fi Æ Dieux et diables : ro. FE ft LE 
Es Tombes et maisons: 11, # I Sites célèbres ; 13. (EX A Animaux. Cet ouvrage 
n'est pas rare. L'EFÉO. en a plusieurs copies, sans divisions marquées ; [a meilleure 
(À. 44, 85 fes) a une préface de l'auteur à la 16° an. cdnh-hung (1755) et un supplé- 
ment $2 6 où #4 #8 (67 Ce) par Trân Qui-Nha Pl À fr, de Dién-tri jf Mn, À de 
Chi-linh Æ (Hä-dwong), suivi d'un autre. Deux mss. de ma connaissance offrent 
une division en dix livres {1}, Il a subi les vicissitudes des légendaires qui ont du 
succès : Souvent recopié, retouché, grossi. Une refaçon récente porte le titre de Nam 
(ou Quûe ff thin chân dj tâp FA K À R f : elle est divisée en 2 q. de 70 et 66 
notices avec une préf. anonyme de la 2° an.RAdi-dinh (1917). Il a de plus été confondu 
avec un autre recueil anonyme intitulé, selon les mss. (#1, Nam giao dilue ki & KR 
(Etrangetés du Nan-kiao] (s#} ou [Ban qude] Divän lue CÆ& Bi] LR M SR 0 |Histoires 





(1) M. N. Matsumoto #8 À LE BR en à fait connaître us au Japon dans un article du 
Mingoku gaku F5 ff SE V, déc. 1043, p.io10-10 (HE HAE (6 SE), rapprochant la légende 
intitulée Tdng lhdn m& Binh thi dt khde thdng nhàt dr d\FMETEKHLISE— 
EN (M de la légende mongole étudiée par Imanishi Kyo 4° 9 ÊË dans les Mélanges 
d'histoire aferts au prof. Naïto F4 ÉK Æ F8 dE 8 6 Æ de 8 6ù SE 1030, p. Jus s. 
Cp. Teuosc Kino-wes $E Gt À in Minçokagaku kenkya JE RE 86 Of SE, 1. D, 144 9, 

(#) J'ai de cet autre recueil une copie mêlée intitulée Công dur lip ki Une seconde 
copie en ma possession est munie de uotes et appendices tirés presqu'éentièrement 
du Thôaë thyc RE vdn de Trowng Quôc-Dung fel. Inlrod., P. 31, u. 4), dont la partie 
biographique est reproduite à la fin. 

(4) Allusion au Chou king, SE BL , :. Cp. Mém. de Séu-ma Ts'ien, de Chavannes, |, 
D. 45 U 3: | 

(4) 1y à eu un Dj voa ki 6 Ft ÊE plus ancien. par Va Duy-Boën EC #E Wr 
docteur de | 3e an. cdnh-tri, 1664, à 44 ans (dns khoz lue, q, 4, ass Bi khdo, 
Häi-dwong, FF Es etc.l, Je ne lai pas vu. Un Di vdn fap luc ji Fi SE plus 
récent est du, d'aprés le ms. À. 14409, à un « M. Nguyên, docteur, de Frung-hà, k. 
d'An-lac, au Son-t4y (auj. au Vinh-yén), Il FE & SE ch ji EE + M HE 6ë, 
qui serait abasi Nguvên Khäc-Cân FE 5 Sf, depuis Neuvên Mai | Us docteur de la 
van, f-dibc (1848), à 32 ans, gouverneur 3 # du Hä-nbi, tué à Cao-bäng la 21" an, 
(R868) par les pirates qu'il venait détruire (Quôc tridu déng khoa luc q. 2 lo; Lièl 
truvên, 2° idp, 4. 37, fes 2h41, Ces deux ouvrages ne disent pas qu'il ait rien composé, 
mais son recueil était une œuvre de jeunesse, antérieure à sa licence, i. e. à 184, 
d'après la préf. de l'auteur eu tête du ms. : #4 4 À 9 SE 2 GO (6 Né, ce 8 & 
Ve 6 AL de ÎE 2 M 6h 85 (0 #8 A D nj LE Œ Æ M 2... Le Lit 


truyên semble confirmer en disant qu'il prit le deuil de ses parents la ge an., 1856). 
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curieuses (de notre pays], et qui contient une série de biograpmies légendaires ou 
anécdotiques de personnages vivant sous les Lé, suivie de quelque contes et légendes 
(ms. À, 1549) (1). 


130. — Truyën ki man luc ff 8 S& [Vaste recueil de la irans- 
mission des merveilles], 4 q. Par Neuvên Di Æ %. Il imite en gros le 
recueil du Tsien teng À & du lettré yuan. 


Le recueil est connu par Une « réédition de l'exemplaire de Nguyën Bich, au 
village de Lidu-trang » Ch. de Gia-lic EE #6, Häi-drong) # & àt Fi & K ü #1. 
Elle est datée du printemps de la 24° an, canh-hurng (1753) et intitulée : Tän bin 
lruyén À man luc, täng-b6 giâi-âm tép-ché ff ET ER RME TS 
PR àE [Le truyén 1 man lue nouvellement recueilli, et augmenté d'explications 
en langue parlée ét d'une réunion de commentaires]. La préface anonyme, simple 
notice biographique, précise que l'auteur état de Trurdng-iûn Æ ft, h. de 
Gia-phuc À M4, au Hông-châu BE M (auj, h. de Thanb-mièn # Ÿ#, Häi-dirong, 
et fils aîné de Nguvên Todng-Phièu FC > #, de Bô-tung #t #8 Ht (au. Bé-lim 
#E #K), docteur de la 27° an. hông-dire, 1496 (Bäng Khoa lue, q. 1, fe 46: le 
Bi khao, Häi-duwng, dit, Boän-tüng Ék #, auj. Boën-lâm EX #, même huvèn), 
Nguyén Di vivait donc au début du XVI* siècle, Il ne fut que licencié G #5 À. 
Sous-préfet de Thanh-toèn #4 ÆE (au Bäc-ninh ?}, il se retira pour soigner sa 
mère ét dans cette retraite Composa son livre à limitation du Trien eng sin houa 
MT #6 A 56, de Kiu Tsong-ki HE & Æ (2) Neuyén Binh Khiëém, maitre de 
Nguvén Dir, aurait fait de nombreuses corrections à son recueil (Công du t'êp ki, 
q. 10, Hist, de Sie Binh-Khiém ; cp. Nam thin chân gr, q. 1). lcompreni cinq 
histoires par “livre : ee Æ #3 Æ 2. ge 6 16. 3. À En Ki (E, 4. 


M EE ME, 5 RE EH f 34 $C ; Il, 6. HAS LNEXGE, 
$. & 51 À 9. Re 2 16 46 10, FE F EE X € 4: Il, 
MELRER: EUR S MR MMMSE UMA, 1 
VE ILE MR: IV, 16 EF 4, 17. 6 M 8. 16. M M, 10 


(11 Un ouvrage qui n'est pas sans analogie avec ceux de cet article a été écrit vers 
le début du XX 5, sous le titre de Son-u tap thudt U Æ ME 5, Variéiés de la 
monfagnr, où de San-curs en 4. Qu Fécueil anonÿmé d'environ 150 contes, récits ou 
notices tirés des lectures de l'auteur anonyme (ms. A. 822) Il note dans sa pré. qu'il 
a habité huit années Bao-son (h. de Ban-phwrng #+ E, SE assisté de là aux 
révolutions du siècle : SN M Æ + 1 À Æ 6 (SE À, etc, qui ne peuvent 
étre que les troubles täv-sœn. Dans un de ses récits ( À Æ) il dit en effet encore 
qu'il était jeune la 20° an. cdnh-harng (17501: + Mi © 91... - 4 ff 1... et dans 
un autre ( GE HF} que Neuvèn Vinh FE Êk, docteur de Ja 4" an. phuc-thd! (1646) 
originaire de Lam-kiéu CS (auj. Lam-hà SE ff } À de Hoñag-hôa &L 4, au 
Thanb-hôa “ue Fr + 4 fe 15b5 Bé khdn Thanb-hôa À #E ), était son com- 
patriote : E KR à. Ailleurs ( — EE M = Æi cite d'abord un Turc 
tièp ki #5 

(#} Entendez Kiu Yeou F ff. ou wi. du début des Ming et non des Yuan selon Lé 
Qui-Bôn, seu Tsong-ki:; son Trien leng sin haua a 3 où 4 k. suivant les éditions: v. 
les catal. jap, : Naikokw, Univ. imp., ete. Cp. Sources, ne 123, 
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À 5 EL 20. 2 4 Oh $. Ces contes sont modernes. [ls ont parfois pour 
héros des personnages historiques, par ex.: 1 (Hé Tôn-Thôc, ne 62), 15 (Trän Phè-dè 
et Hé Qui-Li), «7 (Li Hüu-Chi Æ Æ #, général de Trân Giän-Binh fh ff Æ) : 
parfois leur anecdote est rapporté à une date plus ou moins précise ; 11 ({hifu-btrA 
#2 Æ, 1434-1430), 18 (fin des Trân); quelques thèmes anciens Y figurent en habits 
modernes: 3 ét 3 (divinités des arbres), 6 (dragon À ravisseur), etc. (version vulgaire 
de 5, 9, 15, 16, 20 dans Edm. Nordemann, Chrestomathie annamite, p. VHE et 
ne 34). Cp. Phan Huy-Chü, q. 45: Sources, ne 82. 


Phan Huy-Chü, q. 45, mentionne deux imitations : 

1, Le Tuc Truyén ki #f (fi À [Suite de la transmission des merveilles], en 1 q., 
ave six histoires : 1. SE AE, 2 O0 E SMALL RLERK, 
s. & & A 2, 6. SE À JE GE. Phan Huy-Cho, L. c., les attribue toutes six à la dame 
léttrée NguyËn Thi-Dièm fé HE Æ$ (ci-après), mais le Tap hién, g.5, san. bdo-thdi 
(1724), affirme qu'elle n'en composa que trois, que certaines copies du Tap biën 
donnent comme les histoires +, 4 et $ et qui se trouvent en effet les premières de l'é- 
dition de La 10° an. gia-long (1811), Cette édition porte les indications suivantes : 
Truvên ki tèn phé ff 2f 4 d$, par la dame Boën, higu Hông-ha SL EE À À #, 
de Vän-giang À IL, avec les critiques #t $F de son frère, kidu Tuyèt-am % 6, 
lu Dam-nhuw-phû À dl Hi (impr. au Lac-thién-duirng 4é æ 4) (1), Sur la dame 
Bon, les renseignements sont contradicioires. D'après le Nam thièn chân gi, q. 2, 
notice sur Neuydn Thi-Bièm, elle « était sœur cadette de Nguvên Träc-Luän, élève 
du Collège royal, de Budng-hào, au Hki-duonsr, ÉD ÉRKRÉEMRE (SE 
$ 41 : or d'après le Bang khoa luc, q. 3, fe 47h, Neuyèn Trac-Luän, docteur de la 
2" an, bo-thdi (1721), était de Binh-lao Æ #, k. de Câm-giang $8 FL (Häi-dirong ; 
cp. Bi khüo, Häi-dwong, #8 IL: Bäng khoa luc siwu-gidng, notice sur Nguyën 
Träc-Luân). D'autre part, le l'ap hièn,q. 5, notice sur Hoûn Et Thi-Biém, en fait la 
sœur cadette de Boan Lun F3 8$, recu premier de la province de Bäc-giang, et ori- 
ginaire de Hièn-pham %Æ 46, À. de Vän-giang À ÎT (Bäc-ninh) ; mais les Bang Khoa 
lue semblent l'ignorer. Le même Tap bién, et la notice de Neuyën Thi-Bièm dans un 
ms. anonyme (A. 980, titre factice : 4 hi EE 4), raconte qu'en l'an. qui-mäo % FI 
de Lé Du tôn  R & (1723), à la venue de l'ambassade chinoise, le roi lui ordonna 
de se déguiser en houtiquière, avec NguvËn Quÿah fé 2, autre lettré, en batelier, 
pour en faire accroire, suivant l'usage (2), sur la civilisation de son pays, El EE 


(1) Elle à 69 fes pour les histoires 1-3 &t 5, plus 23 fer d'appendice pour deux his- 
toires intitulées #8 #1 8 EE et BE LE Fe BC , qui tiennent la place des titres 4 et 
6 de Plan Huy-Chü. Le nom de la dame Boën o apparaît en sous-titre que pour Las 
histoires a et 5: les autres sont anonymes à cet endroit. On à vu ne 114 que Bang Trân- 
Côn passe pour l'auteur d'un Hich cdu KI ngô, mais rien n'indique autre nent que celui- 
ci lui appartienne, et il s'agit d'un thème assez populaire, puisqu'on le retrouve, sous 
le même titre, dans un recueil de documents comme Le ms. A. 845 (176 fm) ét dans une 
brochure en chi-nûm et en luc-bdi imprimée à Hanoï la 26° an. fur-dute, 1873 a 
D, 14 fes), l'un et l'autre anonymes. Cp. le résumé en quûc-ngi daus la Chrestoma- 
thie de Nonpemanx, ne gt, et l'adaptation en français dans la Rev. indoch.. XXXI, 119% 
p. 1-21. 

(2) CE. p. ex. en plus des rapports chinois dont celui de Song Kao KR À est le 
plus connu (BEFEO., X, 668 s.), le Tue bièn, 22% cdnh-hirag, 12° mois (début de 1762). 
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2 à À. Le Nam thién chân gi place l'historiette en long-dire BE É$ (1732-1735), 
sous Lé Thuân tôn 5 ÉÙ , et la change : elle v attend déguisée à la porte principale 
#8 PM de la citadelle et l'ambassadeur chinois lui adresse une grivoiserie à quoi elle 
fait une réplique dont le second sens rappelle la réponse du géomètre à l'homme aux 
quarante écus (chap. VIT} sur Le berceau de l'âme d'un cardinal (1). Elle épousa com- 
mé femme seconde Nguvën Phiôn ff #4, docteur de La 11" an. vinh-think, 1715, au- 
teur d'un itinéraire en vers, le St Hoa thi tâp {& Æ FF Æ (Bäng khoa lue, q. 3, 
fe 45: Bi khäo, Sœn-tàv, & F4 

2, — Le Truyén vän tân luc ff (4) A É$ | Nouveau recueil de choses apprises 
par tradition], en 1 q.. par le « candidat docteur Nguyén Didn-trai » K Æ 
fe 4. Phan Huy-Chà dit qu'il a treize histoires extraordinaires et en dési gne deux : sur 
Nguyén Hién FE F, docteur de Duong-hà 5 Ff (Nam-dinh) la 16" an. thièn-irng- 
chinh-binh, 1247 (Bäng khoa luc, À, le 3), et Vü Côong-Té Re À Æ, docteur de 
Häi-bôi #5 Æ (Phie-vên) la 14" vink-thinh, 1718 (id. g. 4, Fr 4sb) (8. 

Dans un style différent, on peut nommer encore, sous Îles Nguvyéën, le Tang 
thwong ngdu luc SE TE (9) ( A [Recueil des vicissitudes imprévues], en 2 q., de 
40 et 50 historiettes merveilleuses, par Pham Binh-Hô 3 &E 3, tr Tüng-nièn 
#8 Æ où Blob-truc Æ (A, hidu Bông-piä-tiéu TK BF #E, et Neuvén Ân FC Æ, te 
Kinh-phu 4 FH, hréu Ngu-h6 ET , édité et imprimé kÆ Fe, FE fe (la feuille de 
titre a: Ÿf SE) en binh-thân Pa Hi (1806), avec préface par Phüng Duc #5 %, 
hiéu Bäng-sô MS M et Tam-an-dinh chü-nhân = 4% # Æ À, et Bô Vän-Täm 
#E SE , Ur Neoc-hièn Æ EF, hiéu Gia-xuyen & J}I], docteur de 1880 et gouver- 
neur du Häi-drong — Quäng-vên. Une deuxième préface, de I même année 1896, 
est signée Kiéu Oânh-Méu Æ #8 #8, — Neuyên An, de Du-läm #à À (Bâc-ninh}, 
sous-préfet de Tién-minh 3€ M (édition), était licencié de la 6° an. gia-long, 1807 
(Quèc triéu hong Khoa luc, q. à, fe 17). Pham Binh-Hô était de Ban-loan F} 
(Häi-duwng) d'après l'édition, ou de Brèrrg-an BE (au. Näng-an fb 2e, Häi- 
dirong) d'après les Lit truyên, 2e tp, q. 25, (9 7, où se trouve sa biographie - 
Lettré de la fin des Lé, il vécut retiré, adonné à l'étude, jusqu'à ce que le roi Minh- 
mang le découvrit en 1821, dans une inspéction au nord, [Il fut nommé hänk-1du 
f7 Æ, puis démissionna, La ge an. minh-mang (1826), il fut rappelé comme com- 
pilateur, puis fhia-chl K dé l'Académie et recteur du Collège royal : mais il 
prit l'année suivante un congé de maladie et démissionna. [l reprit ensuite son poste 


COIE 1 GR 2. & M — dj MT MS ARBRE LB 
k À rs Hi fi iÈ tte IE 6 MC DK MI. Le sens primaire ést l'examen, par où les 
plus hauts mandarins ont dû passer aussi. 

(#) L'EFEO. a deux copies (A. 2190, A. 2415) d'un petit recueil intitulé : T'dn lruvén 
ki luc É LA: 4. ll ne contient que deux récits À É 2 E kR fE. 2, AA H f 

F ED. avec une préf. anonyme l'attribuant à Pham Qui-Thich HE K , docteur de 
la 40" un. cdrh-hirng, 1779 (Bdng khoa luc, q. 4, f" 67: Hi khdo, Hii-duong, FE LR 
et non de viak-thinh (1905-1719), suivant ladite préf, Retiré sous les Tiv-s0n0, et 
honteux de les voir servis par d'anciens docteurs des Lé, il y fit allusion dans cet écrit, 
qui ne serait pas sorti de sa famille, d'où sa rareté. 

_ () On dit plutôt: 7 Æ ou jf + À [nl (cf, Le Chen sien fchouan m8 (Ù ff, Ma- 
kou K£ Ah mais l'expression SE Y se trouve aussi (cf Li Chang-vin À 5 BR, à. 1, 
ap. Ts'inan T'ang che). | = 


ii 


et l'occupa longtemps ; il devint lettré du roi ff 58 Æ Æ. Le texte dit qu'il mourut 
à plus de 70 ans, peu après s'être retiré, « la 30° année» ; peut-être faut-il lire : 20° 
(1849) : il serait né en ce cas en 1770). Il écrivit beaucoup dans ses retraites (1), 


131. — An-nam nhët-lhông chi & Fi — ft & [L'Annam unifié]. Par 
Ngô Thi-Chi 82H SE E), licencié de Thanh-oai # &  #& (au). au Hä-dông). 


Phan Huy-Cho, q. 45 sub fine, ajoute que l'ouvrage est en 1 q. L'EFEO, en a deux 
copies ms$, en 7 hdi [F ou chap. (A. 22, 250 Fo: À. 2224, 84 (#), nombre confirme 
par le Neû gia thè phä. On ne le trouve pas ordinairement dans le recueil ms. de 
la famille Ngô, Neô gia vän phat. C'est un roman sur l'époque de Trinh Sam jusqu'a 
la fin des Trinh. Une suite, chap. 8-17, le conduit de l'exil du dernier roi Lé à son 
enterrement à Bän-thach $ 75 (Thanh-héa). D'après le Nyô gia thé pha, Ngô Du 
1 M en aurait composé 7 chap. ; il a une préf. anonyme, [l en existe une polycopre 
faite en 1809 par Neuvên Hüu-Thuèng EG À ‘hf, commis à la Résidence supérieure 
du Tonkin, gd 89 216 p.; l'auteur y est appelé Ngô Thi-Thièn 4 H$ {4 : faut-il y 
voir celui des 4 derniers chap, ?— Ngd Thi-Chi, tr Hoc-tôn Æ 3, hiéu Uyèn-mât 
 , mandarin de la fin des Lé, suivit le dernier roi Lé en fuite à Chi-linh Æ 
(Häi-duong), Il lui présenta un plan de restauration. Le roi l'envoya à Lang-sœn ré- 
unir les tributaires, Arrivé à Phurag-nhän Ki HA (au Bâc-giang actuel), étant malade, 
il demanda un congé, et mourut peu après à Gia-hinh $£ Æ (Bâc-ninh). [ a laissé, 
outre son roman, quelques recueils de vers et de proses: Hoc phi täp ML 38 LÀ, Vän 
thi tâp 2 FE M, Häo-mên khoa so SE FE SE, Tén dm tâm klah EF & À 
(Ngô gia thè pha, Ngô gia van phâb. — Ngô Du, tr Trng-phi &f FF hiéu Vän- 
bâc Æ ff, était neveu de Ngd Thi-Sï(n° 30,8 VI, p. 66, n. 3), I ne fut pus hcencié, 
mais promu par vrdre pour ses talents, El Æ TE &K, et servit jusqu'au poste de di- 
recteur des écoles SE Ef du Häi-drong. Il mourut à 69 ans. $es recueils de vers et 
de proses sont dans le Ngô gia van phéi, sa notice dans le Neô gia thè phäi. 


(t)ue Lé tridu hoë din 8 ÊN Æ M, 2 q. (ep. ms. A. 5%, sans auteur ni date, 
divisé, uon en q. mais d'après les 6 ministères, et détaillé pour La fin des Lé), — 2. 
Bang giao d'idn 18 #6 2€ M ÉMe à q. — 3. Cdnh-huwrng tân-tj sdch-phong si-quén 
thur gidn che ldp À M Æ € Mr LE PE 6 DE K #6, recueil des missives de 
l'hôtel des ambassadeurs de Chine, porteurs de diplümes en canh-hwng (1740 s.). — 
d. An-nam chi # É . —$#, Ô chdu lue ÊË Ni ER. — 6. Nhdi-dung lhwag däm 
E M #5 £$ ( l'EFEO. en a une édition de La 18e an. lhdnk-thdi, 1006, petite encyclo- 
pédié des familles, 54 19). — 7 Hi kinh chde-li chu hu K Hi) EE me | Vues 
modestes sur le Yi king | (mss. A. 1182, À: 1388 A. ryao, avec fig.) — Il composa aussi, 
d'après la mème biographie, pour le gouverneur du Tonkin, un itinéraire au Ai-lao 
KR Æ & É et une carte du Byui-man (Cambodge), £E & H M. 

(2) J'ai sous les yeux trois copies du Lich tridu hièn-chwoag logr chi, q. 45, qui attri- 
buent cé roman respectivement à Ngd Thi-S1, Ngd Thi-Nhiëm (supra p. 72, 0.2) et Ngô 
Thi-Chf. Confusion de scribes [| n'est ni de Ngô Thi-ST ni de son fils Ngô Thi-Nhiëm, 
et ce n'est pas une géographie, comme son titre et l'absence de toute notice dans Phan 
Huy-Chü l'ont fait croire (cp. H: Masreno, Protectoral, in BEFEOL, X, pe 542}. Il n'a 
de commun que le titre avec la liste géographique des Sources, ne $1. On peut Jui 
rapprocher le Hoang Viêt long-hwng éhi SE 8 SE M HS, autre romam historique, en 
44 chap. d'un membre de la famile Ngô, Ngô Giäp-Biu LE Bi préf. de 1800). 
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132. — Chu Dick quôc-ûm gidi-nghia M] 5 6 & FR Æ [Explication 
en annamile du Yi king], 2 q. Par Bag Théi-Phuong #f & #. 

L'auteur était de Bât-viên 46 3, k. de Nghi-xuän ff (Hä-tinh}, Bien que hoank- 
tie ME Gr) à 22 ans, il ne figure pas dans le Bäng khoa lue ni le Bi khao: mais il fut 
contemporain de Nguyén Kiéu BE 84, hiéu Hiéu-hiôn 7% @f, docteur de la 11e an. 
vinh-thinh, 1715 (Bäng kKhoa luc, g. 3, fe 45: Bi khäo, Sorn-tiy, É F1, qui écri- 
vit pour son livre une préface la 11 an, cânh-hwng (17501, et de Vü Khäm-Län 
8% #6, d'abord Vü Khäm-Thän {K, ktéu Di-trai BA %. docteur de la 8 an, hän- 
thai, 1727 (Bäng khoa luc, q. 3, 6 51: Bi khao, Häi-duong, PH Mk), qui en écrivit 
une autre la 18 an. (1757). Ces deux préfaces sont en abrégé dans Phan Huv-Ché, 
g. 42, et en entier dans la réédition de la 149 an. gia-long (1815), munie aussi d'une 
nouvelle préface par Pham Qui-Thich FC (ci n° 130, n.)à Thäng-long (Hanoi), 
au Fich-thièn duirng Ft 2% (2 vol, or et ga fes : AB. 29), La deuxième préface dit 
que Bäng Thäi-Phuwong vint comme conseiller # $$ au Soœn-nam l'an. qui-hoi & & 
(1743) et qu'il avait déjà près de 70 ans à cette époque. Son œuvre, d'après [a réédi- 
tion signalée, reproduit le texte du Yi king dans la moitié supérieure des f95, avec des 
notes en ché-nûm, et l'accompagne dans la moitié inférieure d'un commentaire pérpé- 
tuel en chî-nôm. Son titre dans cette réédition est: Chu Dich quèc-äm ca FE] & 
BI & AK. Les préfaces de 1757 et de 1815 en donnent un troisième : Chu Dich quèe 
dm quyêt St, qui fut peut-être l'original (!). 


133. — Tinh-lf toën-yèu #28 EE [Précis du sing-li]. 2 q. — Tir thur 
ngü kinh todn-yèu ÿg 8 A & M Æ [Précis des quatre livres ét des cinq 
classiques]. 15 q. — Par Nguvên Huy-Odnh Ec tk S. 


Sur Nguvên Huy-Oänh, cl. n° 116, Ces deux précis des classiques et du confu- 
céisme des Song, assez sommaires selon Phan Huy-Chu, q. 42 sub fine, ont été 
imprimés (Thi tuyén). Il existe plusieurs Abrégés ff % annamites de ce genre. 
Un Tinh-litièl-vèu ÆE 28 8 Æ en 5 q., par un « M. Büi», 98 FC EI À, « regravé» 
#T 6 la 4 an. lhidu-tri (1844), porte l'indication : FF 28 EC EE EE Æ, mais il 
n'a pas d'appendice. Peut-être lui a-t-on emprunté dans le corps de l'Abregé, exposé 
par articles (AC. 5). 


134. — Bi gia huûn hi #8 $ A . [L'instruction des enfants de M. 
Büi]. 2 q. Par Büi Dwong-Lich 3 45 5. 


Gr Dwong-Lich, d'An-toùn & %, h. de La-son #8 (. au Nghè-an (auj, phd 
de Eirc-tho  S au Hà-tinh), fut à 30 ans un des derniers docteurs des La, [a :” 
an. chiéu-thong (1787) : les troubles du pavs Le privèrent du rétour triomphal d'usage 
dans son village. Îl ne servit pas les Tây-srn. Il vécut plus de 70 ans (Bi kkdo. 
Nghé-an, 1] ; cp. Bäng khoa luc, q. 4, fe 69). La préf. de son {nstruction. écrite 
à l'école du village de Thinh-quans  # EF 4 &. à Thäng-long thänh FL FE 


(1) Le Chu Dich quoc-dm gidi-nghta bi truvên À] E M & & M ims. A. 
136, 104 (%), explication du Yi king par demandes et réponses, en Chinois, avec quel- 
ques expressions en ché-nûm, est un autre ouvrage, anonvme at sans lieu ni date. 
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(Hanoï), est datée du 2° mois du printemps de l'an. de l'examen (1787). Cet ouvrage 
est un exposé confucéen imité de Tchau tseu, qu'il cite. Le texte principal est rimé. 
Îl est muni d'un commentaire perpétuel et de notes marginales. L'édition, de l'époque, 
est belle, en 2 q. de 289 et 1-131 {os (Phan Huy-Chü, q. 45 sub fine, indique à tort 
un seul q.). Büi Duong-Lich fut recteur # S au Nghé-an, d'après une préf, quil 
écrivit la 10e an. gia-long (1811) au recueil Che-ying l'ang che fs F5 + 5 #6, 
par Wou Jou # (1 FH): son nom personnel y est orthograghié (ff UE et suivi de 
son fr: Tén-thänh # H$. Une autre préface de lui, au Thank-hôa Vinh-lôc huyêèn 
chi D dE 2k GE IE EE de Luu Cbng-Bao A S ÏE (ms. À. 690), nous donne ses 
hièu: Tén-trai 4 % et Thach-phù % SC. Il est l'auteur du Nghé-an ki (sur lequel 
fntrod., p. 14). 


135. — Tam Tang kinh = it [Les Trois Trésors]. 4826 k. Neuyén 
Ea0o-Tl'hanh Gt 3 ff, ambassadeur des Li, alla chez les Song demander cet 
ouvrage. À son retour, le roi Li Thäi-t0 Æ k fl ordonna aux lettrés £& EE 
de l'expliquer. 

Le Viéi st lice, q. 2,5. 8, 1018 (Q" thudn-thièn Mi K), rapporte le fait: (£ Ft 
MHUMER=MEÉ Z,cile Todn thuw en donne le détail: « En été, Le 6° 
mois (juil.-août 1018), [le roi] envoya les secrétaires auxiliaires Nguvên Bao-Thanh 
et Pham Hac chez les Song demander le Tripifaka », # >< À 58 E + ÊG Et 5 
1 À 4 du À € = M : «en automne, le 9° mois (sept.-oct. 1020), l'ämbassa- 
deur Nguyën Bao-Thanh revint avec le Tripitaka : [le roi] charges le supérieur Phi- 
chi d'aller à sa rencontre à Kouang-tcheour, & À EH MÉMÉTR=ME. 
al ff CL FR 4 {E FA H# Eu PA (q. a, Le 8b) ° “ en AULOMNeE, le qe mois (sept.-oCt. 
1033], [le roi] it copier Le Tripitaka pour lé conserver au Bai-hung ang (t) », # 
LAMÉE=RES F À Mi À (il gb). Au nom de l'ambassadeur près, dont 
les deux caractères sont invérsés dans l'un ou l'autre ouvrage, les deux textes se 
confirment; mais ils s'opposent à une autre série de textes qui semblent remonter 
au Song houei yao © Æ, chap, sur le Kiao-tche 3€ HE (k. 4653 d'après T'ang 
Tehong Æ rh, Song houei yao ven-kivou Æ & TE f Se, Changhai, 1932, p. 
118), s. 0, (2e yuan-hi JÉ SE, où l'ien-hi K Ki): » Le 5° mois, [l'empereur Tchen 
tsong] donna [à Li Công-Uln 2 4 a] le Canon taoïque suivant sa demande », 
Hi ASE mt EG Et 54 4, texte répété avec des variantes insignifiantes dans 
l'An-nam chi-lurore, q. 14, fe 26, le Yue kiao chou, k, 4,5. n., et le Nyan-nan tche 
yuan, k. 3, p. 192. Ces quatre ouvrages mentionnent Le don du Ta sang king 
@ BE en 1014 et, saufle Ngan-nan che yuan, en 1010. M. Demiérille, BEFEQ,, 
XXIV, p. 214, suggère que peut-être l'ambassade de 1018 rapportait les deux Ca- 
nons ; mais il serait étrange qu'on n'eût nommé que le second ; d'autres ambassades 
pour le Tripifaka ont d'ailleurs suivi (Demiéville, [.c., p. 215). Par ailleurs, s'il s'a- 
gissait d'une erreur graphique, on vient de voir qu'elle remonterait fort haut. Le Song 
che, k. 8 sub fine et k. 488, ne note que les ambassades sans parler de Canon. 
Cp. ne suir. 





(1) En 1036 (4° an. thông-thuy M Æf), nouvelle copié d'un nouvel exemplaire, lé 
K # acquis en 1044 el conservé au Trüag-hwng lang L CN LA I (Ton lhar, d. E, 
g' adb). 
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136, — Bai Tang kinh & 5% & [Le grand Trésor]. 2565 k. Trän Khäc- 
Dung FE F3 l'acquit en ambassade chez les Yuan. 


Ton lu, q. É 6, 3 (4e an. huwng-long): à Le ter jour du 2e mois (16 fév. 1105), 
au printemps, arriva Siao T'ai-Teng, ambassadeur des Yuan. Le roi envoya Trn 
Khäc-Dyng et Pham Thdo, secrétaires auxilaires du palais, recevoir un exemplaire 
dy Canon complet, À leur retour, il fut conservé au phu de Thiën-trudrng (Tic- 
mic ÊN #, Nam-dinh}, et on le réproduisit par la gravure », À = H 


| MN JC 5 
EX RENE MH MMEMTNÉFTKLEXSE 4. US XK 
E M El Æ Al fr. L'An-nam chi-liroce, q. 14, Ê 10, ne connaît pas Pham Thäo 
el nomme Neuÿén Manh-Hièn ft & Æ, comme premier ambassadeur : requête de 
Trän Anh tôn FF SE Æ q. 6, 6: récit de Siao Vai-Teng, q,. 4, ls sh Cp, De- 
miéville, lc. p. 215-016. Plus conséquent que Lé Qui-Fôn, Phan Huy-Chü n'a 
pas admis dans sa bibliographie les collections du Tripitaka (ep. n° 135) qui n'ont, 
bien entendu, rien d'annanite. 


137. — Phäp si trai nghi RE æ #5 (à [Les cérémonies du jeüne dans 
le service bouddhique]. 1 q. Par le bonze Huëé-sinh # Æ, de Phü-lièt# 30 
de l'est, k. de Thanh-tri À 74, Hàa-dông. 


Huë-sinh dans le siècle avait noms Lâm Khu #k Kf : d'une famille originaire de 
Tra-son $ [, 4. de Vü-an ff 2. 1 était habile écrivain calligraphe et peintre : dans 
ses loisirs d'étudiant confucéen, il dévorait les livres bouddhiques et à six où neuf 
ans il devint novice ; sa renommée attira l'attention de Li Thäi tôn 2 K Æ, qui 
le nomma officiant du palais FN 8 % ff, puis directeur des affaires bouddhiques 
#0 M1 $$: Li Thänh tôn I © le fit directeur général du quartier de gauche, 
# À #0 (At KE, «x marquis ; il appartint au temple de Van-tué 5 S æ& à Thäng- 
long $ $È (Hanoi) et mourut à la $e an, £ia-khäanh 6, gidp-thin HE» 
du cycle, c'est-à-dire en 106%, 5e an, chrong-thdnh-gia-khanh EE BB ou 
1004, g'dp-thin du cycle. Il avait Composé, en plus du Phép sw trai nghi, des 
inscriptions pour quelques temples du Tién-du All 3 et du Vü-ninh 5 Éf (au Bâc- 
nminh}, et un hymnaire qui fut publié (Thuyén tyén, 13e génér,). Son œuvre semble 
perdue, Phan Huv-Chi, q. 45 sub fine. 


138. — Duwc sw thäp-nhi nguyèn vän Br IHX [Les douze 
vœux du Bhaisajyaguru]. 1 q. Par le bonze Vién-chièu HE , de Long-dàm 
BE © (au), Thanh-iri # jh, Hà-dông). 


D'après le Thuyén uyén tâp anh, 1e tableau, 7e génération, Vién-chièy était 
neveu de la rêine Linh-Cäm % B£ et s'appelait dans le monde Mai Tryc À ff : ; 
fut du temple Cât-trng 3 RÉ et mourut à 92 ans vers la lin de l'an 1090 |g° 
mois de Îa 6" an, quäng-heu ff fi: Li Nhän tôn aurait fait présenter le ms, du 
Dirge sur thâp-nhj nguyên vän par son ambassadeur à Tche tsong des Song : Æ 
= E & [I Éd FI (EE TUE isb: il ÿ eut au moins trois ambassades 
à cel empereur: 1087, 1091, 1a96, Song che, k. 17, fes 4ù, 75 Kk. 18, fe 24}. Sur 
les autres œuvres de Viën-chièu, voici le passage du Thuyèn yén, F 16: À 5 
EM SE TÉTX REHMHR-ESGTU. 
Cp. An-nam chl-lirere, k. 15, 7; Nean-nan tche Juan, k, 4, p. 200 : Phan Huv- 
Chu, q. 45 sub fine: BEFEO., XXXII, p. 246. 
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139. — Tham dû hidn quyèt & tE HA  (!) [Arcanes révélés aux dis- 
ciples]. 1 q. Par le bonze Vién-chièu [H] 5. 


CE, le ne 138, La notice sur Vién-chièu de l'Annam chi-luge, q. 15, fs 7, non tra- 
duite par Sainson (Mém. sur l'Ann,, p. 521), se borne à donnér cet échantillon du 
livre: « Un jour qu'ils étaient assis en rangs devant la salle, un bonze lui demanda 
soudain ce que c'était qu'un Saint, et qu'un Buddha. Il répondit : 

Au bas des haies le chrysanthème d'automne, 

Sur les branches le cerisier du printemps. # 

RENE HÉMMPZAL HSE MN RMTERES, 
H 1 4 RE. 


140. — Täng gia tap luc {4 æ 4 88 [Recueil des bonxes]. 50 q. Par le 
bonze Bäo-giâc #&# . — Chu Phàt tich duvên € #6 #8 MK [Marques et 
causes des Buddha]. 30 q. Par le même, sur l'ordre de LI Nhän tôn & € 5. 


Le Thuyên uyên, 2e tabl. 18e génér, dit que le premier recuéil avait plus de cin- 
quante livres et le second, plus de trente, Sur l’auteur cf. n° 41. Fhan Huy-Chü, 
q. 45, reproduit Lé Qui-Bün. 


141. — Thich dan Khoa-siéo 4 38 Ff & [L'instruction bouddhtque|. 
| q. Par le bonze Thwag-chièu & 4, de Ninh-hwong # 5. 


Suivant le Thuyén wyèn, 2 tabl., 12° génér., Throng-chièu était d'une famille 
Pham Ÿ& et du hwong de Phü-ninh #k 3€ #6 (Phü-tho) ; il servit d'abord à la cour 
de Li Cao tôn Æ SE, puis entra en religion ; il appartint au temple de Luc-t6 
7< ME, du hwong de Dich-bäng KE FE, au phû de Thiën-dire K f$ (auj. Tiéu- 
son 2€ 0, h. de Yén-phong & 9, Bäc-ninh); il mourut a le 24 du ge mois de 
la se an. thién-gia-béo-heru s K RE D Hi (in oct. 1203). Le Thuyën uyen ne dit 
rien du Thlch dac khoa-gido (cp. ne suiv.). Phan Huy-Chô, q. 45 sub fine; BE- 
FEO., XXXII, p. 251. 


142. — Nam tôa tr phàp dé & & Bi & A [Tableau de la succession 
de la Loi dans l'école du Sud. 1 q. Par le même. 


Cette histoire perdue du bouddhisme annamite est le seul ouvrage dé Thwrng- 
chiôu mentionné dans la notice du Thuvêén u yén (ep. n° 145). Phan Huv- 
Chü qui, comme Lé Qui-Bôn, enregistre ensemble les deux livres du bonze, signale 
en plus, sans préciser, une préface de Lwong Thè-Vinh 84 4Æ #&, premier docteur 
dé la 4° an. quang-thudn, 1463 (Bäng khoa luc, q. 1, fr 1ob ; Bi khéo, Son-nam, 
Æ Æ). On trouve deux citations du Nam tôn dans l'actuel Thujén uyén (A, fes 51, 
sb; B, fes 45, 48. 


143: — Khda ur luc SR Æ 88 [Enercices du Vide]. 1 q. Par Trân lhäi- 
tôn Ft Ke. 


ft} Var, : À (An-nam chi-luge). 


= = 


Let ouvrage est aussi désigné sous le titre de Khda hur tâp $. Trän Thäi tôn 
l'écrivit après avoir abdiqué, dans sa retraite dhyänique, i. e., entre 1258 et 1277. 
CE Ngô Thi-Si, Vif{ Si: tiéu dn (ne 30, $ VI, p. 66), Trân Thdi tôn in fine: 
Phan Huy-Ch, q. 45, f 1; cp, la note du St Ki, q. 5, fe 49 (5! an. bäo-phà). On 
trouve plusiéurs éditions de temples (A, 1531, AB. 367) d'un ouvrage de ce titre 
formellement attribué à Trän Thâitôn: il est divisé en 3 q. d'une quarantaine de 
les, avec une préface de la 21° an. mink-mang (1840) par le tng-dèc ff Æf Nguyën 
Thân-hièn Bt (8 FF, nom bouddhique Bai-phrong À À, et une explication en 
chir-nôm par le bonze An-thién Æ 44, du temple du Bai-giâc À 4 RE #. Thn- 
hièn est un hiâu ; il s'agit peut-être de Nguyên Bäng-Giai 0 #5 dont la biogra- 
phie est dans les Ligé truyên, 2° tâp, q. 13 (v. notamment fe 7 et 11). Un ms. du 
même texte à l'EFEO, (AB. 268) à une préf. anonyme datée de la 5e an. long-dire 
(1734) et une explication également en chf-nôm par le bonze Tuë-tiah #8 
(Gp. n° 153), La préf. du gouverneur Nguyên glose le titre de cette manière : € 


M A, $ #6 07 GE 4. 10 25 A À A 17 HF À E 4. 


144. — Php su tân vän & # ff Æ [Nouvelles formules (de prières) 
pour le service bouddhique]. 1 q. Revu et imprimé par les lettrés sur l'ordre 
de Trân Anh tba Be 5, la 7e an. hwrng-long 8h Æ (1290). 


Le Toûn thur, q. 6, fe 8, fournit un titre un peu différent: ff £t Æ 2 SE 
(lieux de culte) ff À, et ne parle pas d'impression (cf. ne 71. Le Cwong-muc, q. 8, 
ls 30, a sauté trois caractères, et la traduction de BEFEO., XXXIL p. 263, en consé- 
quence est fausse, Phan Huv-Chô, q, 45 sub jine. 


145. — Thuyën uyéa tàp anh FE A Æ [Florilège du jardin du 
dhyäna}. Par un auteur des Trân. Il traite des religieux éminents depuis les 
T'ang et les Song en passant par les Binh et les premiers Lé jusqu'aux Li 
ét aux Trân. 


Cette Fleur des saints est aujourd'hui connue par deux éditions récentes portant 
des titres variés. Les deux exemplaires de l'EFEO. en ont chacun deux : A (A. 2670), 
Thuyén uyèn tâp an (préf. ; les 166, 44, Gr, 70h; 73: postf.) et Thuyên uyén ip 
an ngû lue SE SE (0 4): B (A. 1782), Dai Nam thuyér uydn truvên däng lap luc 
K F3 M A (it LE KE ER (fe 1) et Thuyén uvên truyêén däng luc fe fx 45 
(marges et [s 6; linal), Ils appartiennent à deux éditions différentes, peu soignées, du 
même texte, présentées l'une et l'autre comme des rééditions : Æ 6, Æ il. À indi- 
queun 1e livre, @ EE, au fe 4 : un dernier livre,  F au lo 32h, etn'en indiqué 
aucun aux divisions antérieures ([e 16h, etc,). B n'indique en tout qu'un 1e livre: 
æ Liciet Æ EH (PE 65). Cette anomalie, qui suffirait à mettre en question 
la date limite qu'on à tiré des données internes (1}, peut étre due pourtant à l'incor- 
poration tardive de l'ouvrage dans une édition munie de suites (#). Le bonze Phüc-dién 





(UJ CF. Trän Van-Gisp PM # EL Le bouddhisme en Annam des origines aù XII 
siècle, in HÉFEO.. XXXII, p. 193 s: L'indication du te q- de À n'y est pas signalée, 
ni l'anomalie. Cp. les notes suivantes. 

(*) Le double titre en est un indice. De plus, un trouve intercalés dans A (eutre les 


rr Tdi 


M IH, éditeur de B (1), dit da as la préf. (*) d'une autre édition de la 12° an, tr-dire (15° 
jour du 1er mois, 12 déc. 1858), qu'ayant passé son temps à lire les Traditions des 
lampes, il vit qu'il y eut autrefois en Annam le Thuyén uyén tâp anh, qui enregistra 
les grands religieux des trois dynasties et expose en gros leurs actes, mais que les 
erreurs de caractères v étaient nombreuses et la confusion forte : & C'est pourquoi on 
l'a revu, recopié soigneusement, gravé et publié afin d'en conserver l'ancien volume ; 
il forme à part le 1® livre (3), » Si l'indication de La Qui-Btôn répétée par Phan Hur- 


fes 4 et 4) trois fe portant en marge le titre de Thuyén uyên truvên däng luc, dernier 
livre LUE Fo [EE EXT ja F 54 F, avec les inages des trois patriarches du Trüc-lâäm (as 
So) au recto, et leur notice au verso, qui n'ont rien à faire avec les biographies 
de À. ou de B. Ces trois fu, numérotés 8-10, n'appartiennent pas à l'édition de A : 
papier, impression, titre en différent nettement et semblent identiques à ceux de B. Tls 
ont chacun 20 lignes pouctuëes de 42 caractères ordinaires, avec surélévations, comme 
dans B, contre 32 lignes, non ponctuées, de 34 caractères sans surélévalion dans A. 
Cela permet de supposer à B un véritable second livre, Æ FP,.contenant des biogra- 
phies postérieures. C£ n. s. M. Gidp, L e,, présente ces trois fs comme du 1® livre. 

(VAT FIEEN EE GA ÊT FE LB, (1, L 2. Le temple de Liën-tôn 
est auj. celui de Liën-phäi 8 SF, à Bach-mai À ME. près de Hanoi). Le même B, 
fo 1, 1. 1, sous le titre, indique que les anciennes planches étaient au temple de Tièu- 
son At Æ I (à de Yéa-phong #6, Bâc-ninh}. B n'a ni {° de titre ni préf,; 
À. n'a pas de fo de titre. 

(3) Cette préface a aussi deux titres : d'abord (San khde) Truyén ddng hd Trdn gia 
bdn (La tradition des lampes, gravée. En tèle, Le volume de la maison des Trdn)j, et 
en tuarges (4 fes : 1-4), Truvén dêng ngû quyên tän tu À FE Fr Nouvelle 
préface de la tradition des lampes, 5 q-\; incipit: #6 TE AT. le la trouve eu tète 
d'un imprimé de l'EFEO. (AC. 168) intitulé (Ngyr ché) Thuyén d in thèng-yêu kè däng 
luc 0 9 M M É E, Si AE MA (en tête de chacun des 4 q. de l'ex. cité) et (Ke 
dûng luc Hà fé (en marges): elle ne s’en distingue ni par le papier, ni par l'im- 
pression, Les surélévations ni le nombre des caractères, mais elle compte deux ligues 
de moins au fo que la préf, ancienne, ce qu'explique sa qualité de préface nouvelle, 
imprimée en gros. La part de Phüc-diên à l'édition, en fu-daré, est d'ailleurs attestée par 
une note du q. Æ (fo 42b in fine): 2 ÉH mA BR ÉSERRLDET+TRE 
EURES LS 1] & © 4 1 À LE ff. Bien que sepl notices suivent cette note, 
le complément ne fut que de cinq d'après la préface. (Sur l'indication des 5 livres, ci- 
après, nu. 3). — Le Kè d'dng luc est une série de courtes notices, illustrées de portraits, 
sur les vies édifiantes, mal datées et fort courtes des buddhas indiens aux hodhisativas 
orientaux et en dernier lieu annamites, en 4 q., par Nhuw-son, bonze du temple de 
Hông-phuc : DE E Æ 6 PS An lu, à Hanoi (Préf. de l'auteur Fr &l de l'an. gidp- 
ddn, des Lé, 1734 ?  ÉU Æ NE RE HRK & © Of &E M). L'exemplaire de 
V'EFEO. vient de l'édition du Nguyét-quang À # FF, de Bông-khé M PR, près de 
Haïphong, divisée en q. 1, % — (40 fe), q. de gauche 4% € Æ (52 fm) et de droite 
Æ 2 Li (43 lo) et achevée l'hiver 1907 (postf. du rie mois (déc.) de la 1 an, duy- 
tdn). M. Giâp, 0. €. p. 102 (cp. p. 194, n. 5), en fait une citation décorative (Confondant 
titre et cote avec ceux de B), sans en rien tirer pour l'histoire du Thuyên uyên lip anh. 

HÉRRENENI.ÉRARÉTMESS AXES MI 
EH MÉRMERXERTERZ— RME, EME ST 
RE UF Ë À, 6 E EC FF, 1 b). Phüc-dién ajoute : « Ensuite, 
pour les Trân, il y a le Thdnh däng ag# luc, en un livre, il ne parle que des trois 
patriarches, et donne leurs actes sans leur portrait. Ensuite, sous les Lé, le maitre 
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Chu, q. 45, était exacte, les trois dynaïties devaient comprendre l'hagiographie des 
Trân, que la suité du texte de Phüc-dièn écarte apparemment du Thuyén uydn tp 
ank et qui ne se voit pas dans les exemplaires connus: la dernière date qu'ils 
contiennent pour les saints bouddhistes est 1228 (biogr. de Thông-sw f É, À, É 
398; B, fe 35b]. La date extrême, dont on s'est servi pour dater tout l'ouvage (1}, se 
lit à Ja fin de la vie de Wou-yen-t'ong (Vô-ngôn-thông) Æ & 3 (A. le 5 ; B, (ea): 
HÉREEÆNÆEA += A. +HASE. À € M ii TH = + 
SE, 44 8 OS À 66 2 M: « [C'était] alors (à la mort du fondateur) le 12° jour 
du 1" mois de l'an binh-ngo, 2° de pao-li, des T'ang (24 mars 826). La 28" an, et 
jusqu'a la 24°, dinh-situ, de khai-hiru, L'école du dhyäna de notre Vigt commence à 
[ce] maître». Cette traduction littérale fait apparaître les difficultés du passage, L'ex- 





Nhur-son, suivant les Sources assemblées des cing lampes, composa trois livres, avec 
portraits et aclés s, if Æ fi N # #5 in € — À, ME fk Bi 4 = M, LA: 
SEE, & 8 48 UE 08 do LUI A 0 6 & EE © M = #8, & JE & 
(fe 2). Enfin Phuc-dién lui-mème fit un précis depuis les trois patriarches, formant 4 
part Le dernier livre: F € (4... mé — 6. OÙ PF % (ice 2h-4), Ces pas- 
sages, qui expliquent les « cinq livress du titre en marge de cette préface du Ké ddng 
luc, orientent auss: pour l'histoire dés recueils de vies bouddhiques. Je ne sais s'il Faut 
prendre l'expréssion ; Sources assemblées pour un titre, n'en ayant pas retrouvé de 
tels, — Le Thank dns agit luc est peut-être l'ouvrage de ce titre, où dé celui de l'hdnh 
düng luc Æ Æ S, qu'on rencontre munt ou non d'une préface sans date, par le 
bonze Chân-nghièm JE KE, du Süag-quang $ 36 % de Kudu-lan Æ M Et, À de 
Câm-giing #i IL (Hii-duwoug), qui vécut sous les Mac, d'après une autre préf., de la 
14" an, cdnh-htag (1750), par Tinh-quâng TE HE, du Thuyéi-phong vièa du Ti-sâm 
“on % ES Ü] j& EN É NES: ak en 4, qui le fail vivre 200 ans plus tôt et selon laquelle 
une seconde gravure éut lieu en 1705 (ci-après). Le Thdah ddng (ny) luc aurait donc 
été gravé ancicunément trois fois, et la première vers le milieu du AVIS s., mais nous 
n'en avnns que des éditions récentes et populaires (AC. 604, par les graveurs de Liku- 
trang À] ii HE À, la 1° an. iw-dibe, 1848, avec 3 autres petits textes boud, ; 
titres: JE 6 ER ot dt FI] Æ 46 FF 28 PE IN FF. sans images: — À. 256%, sans 
date, postf. du honze Huë-tt #2, du Chi-nhan am # EN JÉ (Häi-duvag t): + 
ee: titres: ME AG BE SE où À EG -f: LU #4 PK BR 2 4 8 8 uni d'un [EL M 
tq Æ M © M iilustré). Cet ouvrage né contient pourtant pas la vié sainte des 
trois patriarchés: Trâin Nhân tôu, Phâp-loa et Huvén-quang, Qu'on retrouve dans le 
Tam td Hhuwrc-lue suspect ins 50): mais celle des cinq premiers rois Trâén (Thäi tôn à 
Minh tbu), avec la liste de leurs œuvres. 

(0 Trdn Vau-Giép, 0. €, p. 196: « Jusqu'à nos juurs, dit-elle {la biogr. de Vo-ngôn- 
thông), eu l'an d'inh-sdru de la période khai-hyu…, soit en l'an 1337 de l'ère chré- 
Ueñne. 1337 peut dônc ètre considérée comme la date de rédaction de la chronique 
des Religieux éminents du Jardin du Dhyäna es. [l faut remarquer ici: 1. que le texte 
chinois n'est donné oulle part: 2. qu'il est traduit à moitié, ses difficultés escamolées : 
4. qu'il est rendu iacorrectement. beaucoup plus loin, d'une manière sensiblement 
différente, dans un passage qui n'est pas rapproché du premier (p. 244): « Le Thin 
uyln ajoute que, dès 8:6, on commença ên Annam l'étude du dhyäna introduite par 
Vôn-ugôn-thông et que cette étude se poursuivit jusqu'à la période khai-huu des 
Trén DR FA M (1337: 4. que M Æ signifie strictement : « et jusqu'à » et non: 
« jusqu'à nus jours #5 5. que 836 n'y est point et n'est pas, autant qu'on sache, la date 
du commencement du dAväna en Annam, mais là date traditionnelle de la mort de son 
iatroducteur chinois. 
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pression : « 28° année » est en l'air, et « la 24° année » (non plus que la 14°), n'existe 
pas dans la période khai-hru (1329-1341) ; l'an. d'inh-siu en est la 99. En admettant, 
ce qui n'est pas sûr, que nous possédions bien tout le texte, un passage en si mauvais 
état peut malaisément servir à le dater. Une présomption en faveur de son anéiénneté 
s'en tire pourtant. L'interdit royal de la fin de la 8" an. Aïën-trung Æ 4 (1232) (1), 
en vertu duquel le nom de l’envoyé des Song, Li Kio & 4 (*) est changé en Jouan 
Kiao BG dans la biographie de Khuông-vièt Æ #6 (A, 609; 8, le 5bl, est un 
indice que ce texte remonte aux Trän (1225-1400), À travers quels avatars ? Sans 
essayer de les poursuivre ici, nous nous bornerons aux deux indications suivantes: 4. 
Les éditions connues proviennent de la « réédition d'un jour favorable du 4° mois de la 
titan. vinh-thinh de In dynastie Lé (mai 1725)», 8 XX + — € 0 À & H 
Æ A] (A, fe 3), — 2. La préface en regard de cette date, après un fatras en beau 
style, se términe ainsi: « À mon école, à La in d'une leçon d'hustoire, un disciple 
du dAyäna vint me parler brahmique. Nous nous entretinmes longtemps uniquement 
des principes des chimères. Sortant alors de sa manche le Florilège, il me pria de le 
corriger afin de le regraver sans erreurs, J'y vis en nombre extatiques éminents et 
pères fameux, à la science puissante, aux preuves divines; insensiblément, je Les 
respectais dans mon cœur, On traitait là et de Vide et d'Eveil ; vraiment, ce n'étaient 
point choses de ma compétence, Cependant, le Yi king dit: Un jeune élève m'inter- 
roge: je ne pouvais ne pas accéder à sa prière. Je comblai donc les lacunes et réparai 
les pertes. En l'espace d'une décade, le texte de ce livré retrouva son ancien sens, 
tout comme la lune accroit sa clarté, Il (le disciple) me demanda une préface à graver 
en tête pour célébrer le bouddhisme. Je ne marchandais pas à la faire. J'appelai mon 
serviteur, il m'alla chercher Papier et Pinceau, qui S’apprétèrent à remplir leur 
office. Je traçais ces simples mots, et il les reçut avec respect », à 54 26 NN 


Fe, R— HE, A ES 4E 8, 8818 M. (E EG € & 5 2 É KE. 
FRS FÉES AE 8 BEA LEA LA 
D Sr, Æ #5 6 en À NL. 1e 28 dE 2. De HE dE SE, M ad ep, SC 0 HL 
MZ HNRRT BFR ARTE RENERRRES 
FE A 26 OM 88 2 1e dt I 2, Do AC 2 16, 50 6 2 M, 0 M M à 
RSR RER TTC NELRNR EX MATR 
M, LU Un 49 9 2 À 9 € 29, 0 PR 8, HN AE XL 1 


+ (5, RE — 5 2 fs, 6 09 M 2. (A. fes 2-3). Ce petit morceau, 
affecté, et un peu suspect, laisse au moins supposer l'état du texte à ceité époque, et 
le traitement qu'il subit (#). 


(t) Et non de la 1e an. thièn-dag-chiah-blah, selon 6.c., p. 496, d'après le Cwrng- 
muc, g. 6,-fe 1ab, suivi par le P, Tchang, Synchr. chin.; cette 1e année n'ayant 
commencé que le 7° mois de l'an. nhdm-fhin Æ É (juil.-août 1292). Cp. Todn lhw, 
q. 5, 0703 Si ki, q. 5, le 10b. 

(2) Todn ther, q. 1, Pi s.; Sur ki, q: +, fe 29 8: Cuong-mauc, q. 1, fo at ; cp. Song 
che, k. 488, fe 2b (4° an. vong-hi SE EE), 7 an. lhïèn-phéc K ME (o6}), et non « 2° 
année. (gfa)s comme écrit M. CGräp, L €. Nous nous abstiendrons, désormais, de 
citer ce travail, moins propre à guider qu à égarer. 

(Le début de la préface de 1750 au Thdnh ddäng luc Rent © 14, u. 3) 
+ écrit en style plus simple, mais suivant la mème (ormule: Æ #k T4 Er 


à 1: 
M 6 F4, & BE A À x O0 2 R — M ARE À PE AI, dé © DE (D. 
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146. — Nam minh thièn luc Fi 2€ fe Se [Chronique du dhyäna da pays 
du sud]. 3 4. Anonyme. 


Phan Huy-Chi, q. 45 sub fine, dit qu'il donne la biographie détaillée des bonzes 
du dhväna annamites. 


147. — Binh gia yèu-lwoc & & Æ RW [Précis des stratégistes]. Par Trân 
Quôc-Tuäo, Æ Bi KE, prince Hwng-dao fR à. 


Trân Quüc-Tuân, grand prince Huwng-dao, fameux général des Trän, était fils 
du prince € Æ, frère de Trân Thai tôn Ré Kk &. Il fut élevé par une tante, la 
princesse Thuy-bà #5 £, qui, sœur aînée du roi, obtint son pardon quand, la veille 
des noces du prince Trung-thänh Æ$ &k, et de la princesse aînée Thièn-thänh Æ #4, 
il s'introduisit de nuit dans sa chambre et la ui prit (Ton Chur, q. 5, fe 17; St ki, 
q.5, fe 25b:1°an. nguyén-phong F6 6, 1251). 1 fut ensuite un sujet fidèle, £ En. 
Il s'illustra aux deux invasions mongoles comme gouverneur de Lang-giang & ÎT, 
en réquisitionnant pour les troupes le riz des familles riches et en résistant à Sügätü 
(So-tou HE 4) et à Omar (Wou-ma-eul & F5 &@) (1). Trân Thänb tôn (règne : 1258- 
1278) dans une stèle du temple érigé de son vivant, Æ 9j, le comparait au Chang fou 
fi À des Tcheou ; il l'avait nommé premier duc du royaume ÆE 1 Z4 avec licence 
dé conférer des titres inférieurs, Trin Quôc-Tuin protégea de: admimstrateurs lettrés 
comme Trrong Hän-Xièu 88 JE M et Nguyên Thè-Truc ft HE I. Il mourut le 20 
du 8e mois de la 8e an, hwng-long (5 sept. 14300), dans sa résidence de Van-kièp 
#], au Häi-ducrng, où se trouve son temple ; sa réputation de force y faisait sacrifier 
en temps de piraterie ou d'invasion (#). H avait fait cacher ses cendres, par peur de re- 
préstilles des Yuan. 

Dans sa notice biographique à la mort de Trän Qubc-Tuân, le Tadn thu, q. 6, 
donne deux variantes de titres: Bin gia didu li yèu-ligc th 4 mi HE 
(fe 116) et Biah ther vêu-lugre (fe 14h; cp. Si ki, q. 6, fe 11b-13). Il en reproduit 
une proclamation #f aux officisrs, les exhortant, par des exemples de l'antiquité 
chinoise, à la bravoure et au dévouement contre les Mongols, Trän Quôc-Tun y dit 


M fi E ù, 4 LE — 0, 2 #3 61, 8 & 6 6 M VE (Ti-ki) M Æ, 
Hi AÙ ep A] 6 EE, À 6 À 8 Fr, 8 1, M$ SE (Tué-dang) 
se De à cbr ab SG EUCUE + Es 2 M $E Gps). € # 
UTAFELMSCEÉ, fi 4 mé ZÉEÉÉRE #4 6 D ED, 
À ADD ER HER VR NUL SRE RENTE 
L'E A A R Chur aeue) 28 BOAUE 88 BR 8 LL AP À 9 © 


(1) Ségath se noya en tombant de cheval selon l'An-nam chi-lugre, q- d, fe 3, ou fut 
décapité après le combat de Tay-kèt RE K%, suivant le Todn-thur, q. 5, fe 40b, le 29 du 
5e mois de la 7e an. (hièu-bdo #3 PE, 26 juinaa8s (ep. Yuan che, k 129, fe 6 ; k. 209, 
és çb-6). On sait par le même Todn-{hw, fe 50, qu'Omar fut noyé én traitrise par les 
FÈêns chargés de le reconduire, bons nigeurs Choisis par Trän Quôc-Tuñn pour percer 
la Fee son navire ét le couler (2* mois de la 5° an, trûng-hurng Mt BE, 22 fév.-23 murs 
115 js 
{*} Sur sou culte, +. Preyluski dans-BEFEO., IX, 760. 
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avoir composé son livre des arts militaires des auteurs successifs : # + JE Le 54 
RES —- #&, % EH ER (Toûn fhur, le 141. Fait pour entraïner les 
officiers sous ses ordres: f£ #5 EC UN PF HE 2 #& (le 10b), le Binh gia semble 
dater des campagnes mongoles. Diverses copies en circulent sous le titre de Binñ 
gia véu-lworc (mss, À. 564, À. 476, À. 1856), mumes parfois d'une préface attribuée à 
l'auteur et à la 7e an. lrdng-hirng (1291) ; mais on y trouve des mélanges trés posté- 
rieurs (ge an. chigu-thông, 1789, etc.), où entrent des textes chinois, en sorte que 
l'œuvre de Trân Quêe-Tuân s'y réduit peut-être à ce qu'en conserve le Ton fhu. La 
division en 4 q. du ms. À. 476 ne permet ainsi de rien conclure pour l'original ; Phan 
Huÿ-Chü comme Lé Qui-Bôn en ignore le nombre : ÆF %. Cp. Sources, 620, ne 17 
de la note. 


148. — Van-kièp tôn bi truvên thu À Ni SE 66 M Æ [Livre transmis 
secrètement de Van-kièp]. Par Trân Quc-Tuân. Préface de Trda Khänh-Dw 


FH M ER. 


Le Toën th, q. 6, fe 14 b, l'annonce comme un recueil analogue au précèdent : 
ü Îl récueillit en outre les méthodes des stratégistes et en fit des tableaux suivant les 
huit £owa et les neuf kong (1, et Il en intitula [le livre]: Van-kièp 1ôn bi truyén 
thus, DR EE K & è & A EL & Fi $ A... La préface de Trän Khänh- 
Dur, prince Nhän-huë { K Æ, est citée là, On y développe d'exemples chinois les 
propositions suivantes : & Si l'on manœuvre habilement, on n'a pas besoin d'ordre de 
combat ; si cet ordre est habile, pas besoin de combat ; si l'on combat bien, pas de 
défaite, et, la défaite utilisée, pas de pertess, & € Gb # 4 M, É Ki € 7% M, 
Æ NE 1 , € He À # Æ. Dans cet art militaire, la stratégie se fonde sur 
l'astrologie, La divination et la sorcellerie et prétend retrouver les méthodes perdues 
des trois premières dynasties chinoises. Le livre, composé de figures et de légendes, 
était essentiellement un traité des formations efficaces (*). Phan Huy-Chu, q, 45: 
Sources, 620, ne 18 de la note. 

Van-kièp fut à La fin de la 6* an. thiéu-bäo le point de concentration des armées 
annamites contre les Mongols et celui de leur défaite par Omar au début du mois 
suivant (jan.-fév. 12385. CF. Todn-thur, q. 5, fe 45: cp. Yuanche, k, 200, fe $b). Mais 
c'était aussi le lieu charmant de retraite de Trân Quêc-Tuän (cp. An-nam chi were, 
q. 1, fe 4 : Sanson, p. 64); de là vient le titre du recueil. 


149. — Hinh th dia much ca JE $ Hi x 2 [Chants sur les positions el 
les veines terrestres]. 1 q. Par Trän Quôc-Kièt ft EN FE, commissaire gouver- 
neur #% ## ff du temps des Trân. Revu par Hô Tôn-Thdc. 


(1) À Æ, À Æ. Les positions correspondantes aux huit trigrammes et leur orien- 
tation, plus le centre. 

(2) V. une somme moderne des idées annamiles sur le sujet dans le Kl sy ln bièn 6 
6 6 MM. en 5 q., par Long Huy-Bieh BE ENS, tr Huyéo-chuong € , higu Thân- 
tra, OC (fin des Léa — minh-mang ? biogr. in Ligl truyèa, 2e tàp, , q- 42 le 3}. San livre, 
recueiili par ses deux fils et son gendre de Xudn-Cat ÀE Ti lo. ec. le 71, et revu 
par son élève Hâng Huy-Tré 85 EM XE (0 q: 40, le 6), avait été présenté au début 


de ty-d'ue : HBURREE HE LZNUMEE Préf, de 1846 et 1869. 
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Juge de Bông-dé JE # (Hanoi) et commissaire gouverneur du 14 de Tän-Hwng 
Ai 5 5% (Thai-binh} au début du XV° s., sous les Hô, Trân Qube-Kièt s'était dis- 
tingué en dressant des digues contre l'eau marine (Toän thw, q. 8, fe 45: Si KE, q. 
9, feg7b:2ean. de H Hän-Thuong 4 ft &, 1404). Il fut des nombreux man- 
darins qui se rallièrent aux Ming ét devint préfet adjoint du ph de Kièn-xuwong #Ë 
B (Thäi-binh): vers 1400, lors d'une avance annamite, il se réfugia dans les bois où 
il mourut de faim, Houang Fou Àf M lui fit élever un temple (Toûn dur, q. 0, le 12: 
(38 mois de [a 3e an. de Trän Giän-dinh BK M €). Ngd $i-Liën honnit Trin Qubhe- 
Kiêt, et Neô Thi-Si enchérit, occasion pour le lettré de frapper le confrère hétérodoxe : 
u Quôc-Kiêt connaissait la géomancie, ses papiers posthumes ont été publiés. Ce 
qu'il avance sur le malheur se vérifie souvent, et il n'a pas su se bien conduire lui-même. 
[Il eut un ardent désir de richesse et de considération, et mourut de faim en faux man- 
darin. Îl connaissait la raison de la terre, mais non celle du ciel et des hommes. Voilà 
pourquoi les gens des techniques ne méritent pas estime... », EN # 41 ji ©, # it 
SHÉEMNÉMMRALERMIIÉERS AMÉS RME 
F6 1 88, A1 #5 D 8 M À M KE À À EL & 2 2 E A ao dé (St Ki, 
q. 10, fe 14). Cp. Phan Huy-Chu, q. 45 in fire. Sur Hô Tôn-Thôc, v. ne 62. 


150. — Cao virong di cdo À Æ jf 5 [Ecrit laissé par le prince Kao]. | 
q. Par Kao P'ien # EF, gouverneur des T'ang. Il mentionne toutes les bonnes 
situations géomantiques % Æj du pays du Sud. 


Ce livre est très certainement un apocryphe, IL n'est mentionné ni dans la biogra- 
phie de Kao P'ien dans les T'ang chou (Kieou T'ang chou, k. 182: Sin T'ang chou, 
k. 224), ni dans la section géomantique de leurs bibliographies (Kieou T'ang chou, 
k, 47, ft6b-7; Sin T'angchou,k. 59, fes 11-12: Fi 5 Mi. Mais ses préoccupations 
de taoïsme et de magie (p.ex. Kicou T'ang chou, k. 182, fo 4), d'ailleurs liées à l'art 
militaire (Cp. n° 148), jointes à ses succès de général et à son talent d'orgamisateur va- 
lurent à Kao P'ien en Ansam une longue renommée qu'il dut encore à la réputation 
dé se5 compatriotes comme médecins et géomanciens (cf. p.ex. H. Maspero, Protec- 
lorat, BEFEO,., X, p. 562, n. 8; 567,576, n. 6, et les recueils comme le Công dur tiêp 
ki, ne 129). Le Cao virong di ca a été soupçonné avec le Hodng Phde céo par le Bi 
khaäo de provenir de Lé Vän-Huu (ns 27) : il est fort douteux que le texte connu actusl- 
léméntremonte même li, On le trouve dans un recueil imprimé, d'après ses indications, 
vers 1721 (1), qui contient les deux traités géomantiques suivants (nes151, 152). Celui 
qui nous occupe ici a pour titres : Bja-ll Cao Bidn cho KB 28 À Et ME et Cao Bién 
tu thie 5j MF Æ #7. Une note de l'éditeur, sinon du faussaire, sert de préface : 
ù Tang Yitsong eut de son temps toute la terre d'Annam et y établitdes kiun et des hier. 
Pensant que Tchao T'o s'y était fait souverain, il nomma le l'ai che Kao P'ien protec- 
teur général d'Annam. Quand P'ien partit pour l'Annam, l'empereur l'appela dans sa 
chambre et lui dit: Vous avez une connaissance mérveilleuse de la géomancie, 
J'ai out dire que l'Annam a beaucoup de terres précieuses [capables de susciter] un 


souverain (*)}. Opposer-vous y avec lorce et faites-moi connaitre ces positions pour 





(1) Les exemplaires de ma connaissance n'ont pas de fouille de titre n: de nom d'édi- 
teur. Îl n'est point sûr qu'ils soient de 1721. 
(#) 1. e. de bonnes positions géomantiques pour un soldat heureux. 


Er us 


que j'en puisse juger facilement. P'ien arrivé en Annan s'opposa [magiquement à 
la naissance d’un souverain] à tous les monts et Meuves où il passait. Il fit un rapport 
disant que seul le mont Tän-vièn était tout puissant et qu'il ne pouvait rien contre 
Jui : c'est pourquoi Il ne l'osa point, Voici ce rapports, FER RH4X FH 
CMESUMTERMRREATER A 5 2 F8 40 €. 

EE A ERHA ASE # fi 4 oO KR NÆ 

I X- RAÉEMAIREZ=RES EURÉRENLNTE 

F à KMS ÉMEZ. St (À EG fée 6e (AI OÙ 2 @ 1 AR 
4, KA # Et, F 6 € Æ Fi À F Æ. L'ouvrage ainsi présenté comme un 
rapport ést une revue géomantique par provinces et pür huyên munis de leurs noms 
là, du delta tonkinnis, Îl a 33 fes, sans figures, et porte au dernier la date du 8" mois 
de la te an. béo-thdi (17201. Cp. Phan Huy-Chi, q. 45 in fine. 


NEA 
ce HN 3) 
MN. 
rit 
DER 
nv 


151. — Hong Phdc Cäo SE ft &: [Ecrit de Houang Fou]. 1 q. Par Houang 
Fou, président de ministère des Ming. Il complète les lacunes du livre de 
Kao Pen. 


Cet ouvrage est le second du recueil cité ne 150. Le titre y est: KM EI 
n'i que 18 fS, mais sans indication de fin ni de date comme le premier ; peut-être 
manque-t-1l un ou deux (os, bien que les cinq exemplaires que j'en ai vus soient de 
même. ÎLest divisé en provinces, phil et huyên: Et JE LÉ, etc, et ne dépasse pas le 
delta. Il n'a ni préface ni figures, L'administrateur chinois n'en est apparemment pus 
plus l'auteur que Kao P'ien ne l'est du premier, CC la biographie de Houang Fou in 
Mingche OA gs, k. 154. Les Annamites connurent ses vers (cp. l'append, du Vié! dm 
thi ldp, ne 69), mais semblent avoir ignoré son itinéraire (ap. Ki-lou houeél pien 53 
dE Mn. &. 64). Cp. Phan Huy-Chu, q. 45 in fine. 


152, — Ta-ao dia-li luën Æ DR Hi 2 à [Traité de géomancie]. 1 q 
Hoñng-Chièm & Hk, hièu Tä-a0 tièn-sinh Æ IR % Æ. Avec 28 figures. 


Cet ouvrage fait partie du recueil géomantique des n® 150 et 151. Len est le troi- 
sième ét y porté un titre épigraphe : #Æ D JE (Ut Ha 2m, © + À I sans autre indi- 
cation que cette assurance de transmission aufhentique (épithète quasi obligatoire des 
faux) et la date d'édition, 1721. Les 26 tableaux commencent avec le T'ai-ki k & et 
ont chacun leur légende, [l y a 25 Î9, Deux autres opuscules (24 0%) terminent l'édi- 
tion: Bja-li phi cdp Tam tài kinh Hi Æ M K = À [Fou sur la Géomancie 
el Livre des Trois puissances] et Thién-vèn thi tinh quôc-ngtr tâp KR À 5e ff 
ne SE [Vers sur l'Astrologie et Recueil en cht-nôm|, sans indication autre, Il existe de 
cét ensemble une réimpression en khäi-dinh ft Æ © Æ% (gro), par le Duyén-ty 
son-nhâän #Æ af l À, Hä-dông, Kim-lù & 8 (43 fol, faite en compagnie d'un 
ouvrage antlogue, le Bja-/i Hinh duwong tinh-vèu Hs 2h 4 EE #4 ME (do (os avec 
hig.). De nombreux mss, géomantiques de titres, textes et figures variés éiroulent en- 
core sous le nom de Tä-ao D où Æ A, et parlois celui de Hoäng # (1. D'après 


A. 457, 66 EU BE NE M 2 Gr: À. 2809, MK À Ni M Æ #6 (orét.), 
etc: Fe À. 1360, € OI € 8 EE Se, lui octroie mème une préface par lui-même fl 
FF datée de la 15° an. hdng-d'ité, 1484. 


— 145 — 


les indications de ces mss., Tä-ao était le hidu de l'auteur, et son nom, Nguyën Bxrc- 
Huyén fe € ; mais il l'aurait changé pour celui du Chinois Houang &, son père 
adoptif. Les histoires sur Tâ-ao sont d'ailleurs légendaires et procédent du dessein 
d'en recommander le livre en faisant du personnage, conformément aux idées couran- 
tes en Annam, un initié de la géomancie chinoise, Elles le présentent comme du village 
de Tä-ao À EI (aui. au L. de Nghi-xuän À , Hà-tinh) et contemporain d'un prince 
Trinh B$ Æ qui battit le général Mac Kinh-Bo 5 À St FE. Tä-ao serait mort à 6s 
ans (cl, sa notice dans Le Tang thuwrong ngdu lue (ne 130), FF, les 23-25; Nam thièn 
chan gi tâp (ns 120), q, 2 sub fine, et Neuyên Ta-ao ki BL Æ 1] RE dans les mss. de 
mélanges À. 1204, F8 4-5, et À. 2007 sub fine). Le Tap bièn, q.5, classe sa notice sous 
le règne de Lé Thäa tôn (1649-1662). Toutes ces notices se ressemblent, et l'histoire 
ofhciellé, qui n'accueille pas les géomanciens pour eux-mêmes, ne dit rien de celui- 
là, Phan Huy-Chô, q. 45 in fine. 


153. — Nam duoc thän hièu + #8 mù & [Médecines du sud à l'efficacité 
divine]. Par le maître Tuë-tinh € 8 () # Æ. 


Tuë-tinh, te Vô-giât, ME était un bonze savant originaire de Nghïa-phû 2 2, 
h. de Câm-gièng $$ 1L (Häi-duong), compatriote d'un autre médecin fameux, con- 
fucéen (#}. Instruit dans la médecine chinoise et les traditions ésotériques sur lé Yin- 
Yang Æ BR. il composa en chinois et en chî-nâêm une Pharmacopée Æ À de 630 
médicaments ét un recueil de 13 formules de guérisons, 47 traitements de la fièvre, 
etc., gravé au temple de Hô-xà ÊË &, du h. de Giao-thuy FE À (aui. ph de Xuän- 


(1) Orthographe de l'édition de 1717. Phan Huy-Chü, q. 45 in fre, et le Hdi-dwwn 
phong vét chiite FE Et 56, 5 D, écrivent: Hué-tfah MK 6. er M, à 
sont d'ailleurs constamment confondus dans les mss. 

(21 Lé Hüu-Trâc & À El, où Lé Hiru-Hudn É. hrèu Lin bag ti F1 èt Hi Thuyug 
Län dng 6 LE (M SA, 00m vulgaire Chiéu Bay ET) EE, « le 7° [fils] du mandarin » {son 
père étant le ministre Lè Hüru-Ki£u [no 112), était de Lièu-xà 38 ©, h. de Buirag-hào 
JF SE lauj. h, de Vén-mÿ Æ Æ, Hirag-Yèn), et il habitait à Tinh-dièm #8 M, 4. de 
Hwong-son $ Il tauj. au Hà-ttnh}, quand, la 44e au. cdnh-hwrng (1382), il fut convoqué 
par Triah Sâm pour servir à la capitale (Hanoi). Cf. sa Relation d'une présentation à la 
capitale, Thirgag Kinh kl-suw F F #4 Æ. Sa réputation est restée très grande. $es 
œuvres: Län ag y tâp 16 & 8 8, furent publiées et s'épuistrent assez vite. si l'on 
en juge d'après ce que son réèditeur, Vü Xuän-Hiën F0 & (de My-thu EU, h. de 
Etrèrng-an MF SE, aui. de Nän g-an ÎE JE, Hki-duong) dit de In peine qu'il éut à en ras- 
sembler les volumes, dans sa prél., |, de l'an. binh-dfn F3 & (ige) de tu-d'ube 
(1866) reproduite dans la regravure 7 #4 faite de la 42€ an. tur-d'ie (18709) à la 4° 
hém-nghi (1885) par le bonze Thanh-cao Îff 4, du temple de Béng-nhân fn] À &, 
du village de Bai-trèng ZX HE, À. de Vü-giäng 2 iL, au Blc-ninh (préf. de 1886). Cette 
édition, iotitulée: Hdi Thirgng y-tông dm link todn trât Me LE M A à Pt 
comprénd 63 q. de textes médicaux, plus un livre de préliminaires Pr Æ otun livre final 
Æ # contenant la Relation (Hoang Cao-Khii, dans son Vièt-si vu, Q. 3, fo 4Ë, parle 
de 26 q.). Le premier donne une préf. signée Lau dng tâm-linh HE 7 ln D, datée de 
l'an. canh-ddn HE (ai) de cdnh-hurn (1770). Cette édition de 1885 orésente ainsi 
l'auteur et l'éditéur Nguvên T6 E ti À a K X té, = f£ EF Hf |! El [#1] À, 
6 FF # &£. Cp. Hdi-ducag phongvdl chi L e.; Top bièn, q, 5, 32° an. cdnh-hirng : 
Géogr. de Ty-dire, Hdi-duwong, À 4). | 
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tuong & FR, au Nam-dinh). Ce recueil fut présenté, au printemps dé la 14" an. 
vinh-think (1727), par les graveurs de Lilu-trang au seigneur Trinh qui, jugeant l'édi- 
tion pleine de faux caractères, le fit revoir, augmenter et regraver par le Collège médi- 
al: FF AFTER MmÉNNR & E H # NM . Cette nouvelle édition 
a une préf, du dernier mois d'été de |a même année, mais porte à l'intérieur du ter vol., 
fo 106b, les signes cycliques 44-45 À E de l'an, 1725 (AB. 506, AB, 570, 118-131 
Le texte a dté copié par Lé Birc-Toën & #8, nom bouddhique : Phäp-thanh À Æ, 
letteé retiré de Hoë-Nha M 7, h. de Büng-quan H I (incorporé à l'actuel Hanoï). 
Deux phil ff précédent Le traité, 5 ÊA, qui comprend plusieurs divisions et des ad- 
ditions indiquées (fes 44h-45 du 1% vol., a fig. du corps humain avec les termes médi- 
caux), Le 2e vol, contient les 13 formules, Thäp-tam phwong gia giam + = #j 
M, en luc-bét et en chi-nûm, suivi des 37 moyens, sous le titre de Tharowng hân cäch 
phap tri lé, dernier q., {8 Æ 4f LE 6 6, Æ 2 T (53 los après une préf. sans 
indications), et d'autres formules : Tréng-tri phwong-phép fé #  $ (en marges : 
HE #1). La page de titre porte celui de Nam duoc chinh ban #3 8 IE Æ: le titre 
réel, en tête de là préface et de chaque q., est: Hông Nrhfa gide tur à hu EE E © 
RE Sr (1), Les deux premiers caractères empruntés aux noms du pays de l'auteur 
(Nghia-phü au phd de Thwwng-hông E HE, Préf.) et les deux suivants à Mencius, V, 
1, 8% 4 JR. Cetté édition est en à q., et non en 6 selon Phan Huy-Chü, Mais les 
divisions intérieures se prétaient à leur accroissement, etils ont pu aussi être augmenté 
d'additions nouvelles. Îl semble même que le livre déjà retouché de Tuë-tinh ait été 
confondu où contrefait de bonne heure dans un ouvrage en 11 q. intitulé précisément 
Nam duwoc thän hièu, édité par un nommé Æ  # au village de Liéu-trang, « l'ou- 
vrage original ayant été perdu par les guerres, etc, », avec une préf, du bonze Bän-lai 
Æ Æ du temple de Hông-phôc HE D, au même village de Hoë-nha (A. 2850, incom- 
plet, ainsique sa copie ms. À. 1270), l'an. târ-ti Æ FE (as) de cdnh-harng (1761) Ci. 
Enfin tel ms. (A. 1631 sous le titre de Nam duge than higu renferme le Thâp-tam 
Phuæng gia giam de Tuë-tfnh mélé à de la divination, etc. 


154. — Daithanh foûn phäp X & K À [Méthode très complète de cal- 
cul]. 2 q. Par Vü Quÿnh. 


Les biographies de Vü Quÿnh que j'ai consultées (cf. ne 31) ne font aucune allusion 
à cet ouvrage. Un ms, (A, 2931), mutilé du début, porte sur les premiers f® qui le 
remplacent le titre de Todn php d'ai thènh ff Æ K & et l'indication : 8 + 
LE  Æ. Un autre ms. (A. 1594) d'un ouvrage analogue et d'un copiste plus prudent, 
se borne à invoquer la tradition: # (5 4 EN À 3 HE À Gl #5, et pour une 
part seulement de son contenu, La biographie de Long Thè-Vinh (cf, me 142) ne 
parle pas d'un tel ouvrage. Le Bai thânh ton hoc chi-minh À 5 8 HE HN, 
ouvrage récent par Pham Gia-Ki FE À HE, qui vécut dans la première moitié du XIX° 
s., ne fournit guère qu'une confirmation du titre (ms. A. 1556). Phan Huy-Chü, q, 45 
in fine, reproduit Lé Qui-Bün. 


(1) Le Hdi-dirrag phong vât chi, L ce. cite les œuvres de Tuë-1înh sous les titres de 
Dirge linh chl-nam 8 ŸE #4 FM et Thdp-tam phirong gia gidm, 

(#1 Ce Nam dirge thdn hièu en 11 q. à été réédité la 7e an. khdi-d'inh (1922) à Hanoi 
(A, 2727, À. 2728, exemplaires très incomplets). 
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LES ORIGINES OU STÜPA ET LA TRANSMIGRATION 
ESSAI D ARCHÉOLOGIE RELIGIEUSE COMPARÉE 


Par Pauz MUS 
Membre de l'Ecole Française d'Exiréme-Orient. 


SIXIÈME PARTIE :'! 
GENÈSE DE LA BOUDDHOLOGIE MAHÂYÂNISTE. 


CHAPITRE [. 


L'onicinse pes Cino Jina. 


Facteurs cosmiques, physiologiques et psychologiques, schéma spatio- 
temporel, formules architecturales et types iconographiques, — ce sont à peu 
de chose près tous les élements de la conception définitive des cinq Buddha 
transcendants qui sé retrouveraient déjà préparés, mais encore en pièces et 
en morceaux, dans les divers ordres de la réflexion et de l'activité bouddhi- 
ques, antérieurement à l'apparition du culte spécial de ce groupe quinaire des 
Jina. Au niveau d'un texte comme le Lotus de la Bonne Lai, tout est prêt dans 
la pensée religieuse, l'art et même la mythologie, pour que se matérialise 
une pentarchie transcendante. Il ne manque que la liste des cinq noms ou 
plutôt, il en manque encore quelques-uns : Amitäbha et Aksobhya ont déjà 
fait leur apparition, précédant Amoghasiddhi, Ratnasambhava et Vairocana. 
Mais justement, peut-être allons-nous trouver dans cette indication chrono- 
logique Ia solution de la difficulté. Si l'analyse de M. Banert comme celles 
de M. BuaTracHanyya et de KeRN, n'ont pas conduit ces trois auteurs jusqu'à 
la compréhension complète du système, c'est, croyons-nous, parce qu'elles ont 
entrepris d'en rendre compte en bloc, tandis qu'il s'est dégagé, en plusieurs 
étapes, d'éléments primitivement hétérogènes. 

Trois Jina seulement existent avec quelque consistance en dehors du 
groupe où ils entrent tous les cinq en combinaison: ce sont Vairocana, 
Amitäbha et Aksobhya. Amoghasiddhi et Ratnasambhava sont à peine plus 
que des comparses. Vairocana est le régent du point d'en haut. Îls"y tient un 
peu à l'écart: par exemple, il n'est pas habituellement représenté au pourtour 





(1) V. BEFEO., XXXIL, 269-439, XXXIII, 577-080. 
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du caitya népalais. Il complète en effet le carré des orients, mais c'est en le 
dominant. De nombreux textes et un puissant courant religieux, notamment en 
Chine et au Japon, se placent sous son nom, tout en évoquant à titre accessoire 
ses quatre assesseurs ; il y fait figure de Buddha primordial: c'est apparem- 
ment une systématisation plus récente que le culte collectif ordinaire des cinq 
Jina, où Aksobhya — pour ne rien dire d'Amitäbha — ne le cède que de peu 
à Vairocana, ou parfois mème l'éclipse. Nous ne nous étendrons donc pas ici 
sur les formes développées de sa religion : c’est sur l'origine et non sur les 
décivations de la doctrine des Jina qu'il convient de concentrer nos efforts. 
Amitäbha, le Buddha de la Lumière infinie, qu'il est difficile de séparer 
d'Amitäyvus, Buddha à l'Age infini, est constamment localisé à l'Ouest. C'est 
une divinité dont la fortune a été éclatante, bien qu'une grande incertitude 
entoure encore ses origines bouddhiques. On lui reconnait communément des 
affinités iraniennes, et il est de fait qu'en son nom d'Amitäyus ce Buddha à la 
double nature offre une ressemblance remarquable avec le Temps infini, 
divinisé en Perse sous le nom de Zrvan Akarana (!), tandis qu'en son nom 
de Lumière infinie, il évoque les dieux de la Lumière iraniens. Au jugement 
de M. Kerrn, «c'est manifestement un dieu solaire incorporé dans la pratique 
bouddhiste, signe frappant de la compénétration du bouddhisme et de la religion 
populaire» (). La monographie que le Hôbôgirin consacre à Amida (en sa 
concision. c'est de beaucoup ce que nous avons de meilleur sur ce Buddha) 
évoque plus nettement l'Iran : “les facteurs qui ont assuré le trromphe d'Amida 
eur ses concurrents demeurent encore indétermunés; 1 n'est pas probable qu'il 
faille les chercher sur le sol indien; on les trouvera plutôt en étudiant la 
propagation du bouddhisme hors de l'Inde, sur cette zone intermédiaire de la 
Sécinde où dominait l'influence iraniennen (2). Avec sa Terre pure au couchant, 
Amitäbha se présente done comme un intrus. Îl a fallu d'abord qu'il s'imposät 
par quelque raison extérieure, avant que ne pôt par exemple s'organiser autour 
de son nom comme autour de celui de Cäkyamuni (mais avec moins d'exubé- 
rance) un cycle de Jätaka, ou naissances antérieures (*}. Il ne sort pas du vieux 
fond bouddhique, et c'est naturellement de la période d'implantation, pour 
obseure et hypothétique qu'elle demeure, que l'on s'est surtout préoccupé 
jusqu'ici, tout jugement à porter sur le personnage y étant suspendu, 
Aksobhya, selon le Hôbägirin, « est un de ces Buddha dont Amitäbha est 
le type le plus connu, que le Grand Véhicule naissant parait avoir introduit 
dans l'église comme des substituts dépersonnalisés du Buddha Säkyamuni. 





(0) 1 H, Mourron, Early Zoroastrianism, London, 1926, p. 107 <q. et surtout p. 133, 
n, 2: Emile Benvenisre, The Persian Réligion according to (hé chief greck texts, Paris, 
1929, p. 70 sq. 

(*) Buddhit philorophy, p. 221. 

(2) Hôbägirin, s, v. AMIDA, p. 24 b. 

(+) Zbid., p. 24 b, 26 a-b, 
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Nous ignorons tout des raisons qui ont provoqué ce mouvement ; nous pouvons 
constater toutefois qu'il semble: associé à la poussée d'expansion qui porta le 
bouddhisme loin au delà des frontières de l'Inde. Aksobhya a eu sans doute, lui 
aussi, une légende développée; mais iln'en a subsisté que de rares débris.» (t) 
En fait, ce Buddha ne nous pose guère moins de problèmes qu'Amitäbha, 
et nous ne sommes pas éloigné de croire que la connaissance des origines 
mahävänistes tient en entier dans une claire compréhension de ce qui sépare 
l'un de l'autre ces deux Tathägäta célestes, La notice qu'on vient de lire s'est 
presque uniquement attachée aux ressemblances, traitant d'Aksobhya comme 
d'une réplique d'Amitäbha. C'est sans doute pour cela qu'elle a tourné court ; 
nous allons voir en effet que la véritable position du problème est tout autre. 

Un premier pont qui frappe est l'ancienneté du culte d'Aksobhya. Il 
s'était répandu en Chine dès les Han : ses sûtra fondamentaux y étaient par- 
venus au plus tard dans la seconde moitié du Ils siècle p. C. (%): les plus 
vieilles traductions chinoises de textes amidistes se placent exactement à la 
même époque (*). D'autre part, le parallélisme que ce fait laisse entrevoir 
a sa source dans l'Inde mème, puisque le bouddhisme du Lotus de la Bonne 
Loi met en regard Amitäbha, à l'Ouest, et Aksobhya, à l'Est. Ce dernier est 
mentionné aussi, à la même place, dans la rédaction courte du Sukhävativvaha 
sanskrit. Sa terre Abhirati lait pendant à la Terre pure occidentale. Mais 
quelles qu'en soient les origines premières, les descriptions de paradis, dans 
les textes qui nous sont accessibles, ont passé à l'état de cliché: les mêmes 
mots et les mêmes traits reviennent pour toutes (#), Il faut donc délibérément 
écarter cette partie des sütra, si l’on veut atteindre le propre de chacun des 
Jina. Dans le cas d'Amitäbha, le résidu suffit à composer une personnalité 
distincte : rayonnement, assimilation au Temps infini, méditation sur le soleil 
couchant, rapports avec le Bodhisattva Avalokitecvara (non dépourvu lui-même 
d'affinités occidentales), c'en est assez pour tirer de l'ombre la 6gure du 
Maître de la Sukhävatt. On remarquera aussi que ces traits essentiels sont 
ceux qui témoignent le mieux d'une influence iranienne. Rien de pareil, au 
contraire, ne transparalt dans le cas d'Aksobhya. Il n'offre, pour préciser sa 
personnalité, aucune affinité bien claire avec des traditions extérieures au 
bouddhisme. Ne serait-l qu'un succédané d'Amitäbha, et est-ce l'adoption 


(1) lbid., s: v. ASHUKU, p. 39 b. 

(2} Un Aksobhvatathagaltasya vyüha a été traduit en chinois sous le titre d'A lch'ou 
to kouo king nn) 06 EN # parle seythe Tour ceoû «ia ron'an À HE Sin SE ou 
Tone ron'an Gi, arrivé à Lo-yang vers 167 p. C. et qui y travailla jusque ca. 186, 
cf. Hobôgirin, |, p. 39} et Tables du Taishë Issaikyvô, ne 419, p. 10: sur Tour Ton'an 
(Suisen Suinoxasen ), p. 148, 

(*) On dhit au mème Tee LEOU «ia rém'an une traduction du Sukhävair vyäha, le 
Wou leang ts'ing lsing p'ing leng kiao kins /f RLMSE Taishô le- 
sai kyô, ne 361. 

(\) Se reporter à notre note sur l'origine des Terre Pures, BEFEO., XXXIII p. 879-080 


12 


— 175 — 


de celui-ci, avec sa Terre pure, où l'on décèle plus d'un trait évoquant les 
religions occidentales (!}, qui a mis en vogue tant dé paradis, où l'Inde a 
logé de multiples Buddha, peut-être originellement de simples noms, et qui, 
par lout ce qu'on leur prête, démarqueraient la tradition d'Amitäbha ? À cette 
vue s'opposent cependant l'ancienneté d'attestation d'Aksobhya, comme sa 
mise en parallèle avec son antagoniste dès le Lotus et jusque dans les Su- 
khävatt vyüha. Admettrons-nous done, avec le Hôbôgirin, qu'il a dû jadis 
avoir une personnalité plus nette, confirmée par une légende plus développée, 
qui se serait presque entièrement perdue ? 

Nous inclinerions à prendre la chose différemment. Il est indéniable qu'en 
analvsant les traditions relatives à Aksobhya, on ne trouve rien qui autorise à 
le méttre sur le même plan qu'Amitäbha, à égalité avec lui ; mais peut-être 
est-ce une erreur que de vouloir l'y placer. 

” 

Dégagé du «poncif» de Buddha de Terre pure, Aksobhya n'est nul- 
lement ramené à néant: si on ne l'a pas assez remarqué, c'est justement 
que l'on cherchait en lui un autre Amitäbha, alors qu'il n'est pas un autre 
Amitäbha. Examinons en premier lieu son nom. Voici comment il est expli- 
qué dans son sûtra fondamental : « Autrefois, dans le royaume d'Abhirati, 
situé à l'Est, au delà de 1000 royaumes de Buddha, régnait et enseignait le 
Tathägata Kouang mou  E : . . auquel un moine mendiant déclara vouloir 
former le vœu de Bodhisativa et étudier la Voie. Le Tathägata répliqua qu'une 
telle étude est fort difficile, car les Bodhisattva ne doivent éprouver aucune 
colère à l'égard des Etres. Le moine forma le vœu de n'éprouver ni colère 
ni répulsion, et s'étant montré “inébranlable” (aksobhya) dans l'accomplis- 
sement de ce vœu pendant de nombreuses Périodes, il devint le Tathägata 
Aksobhya qui règne dans ce même royaume [Abhirati] (?). » Mais c'est là, croy- 
ons-nous, ua nouvel exemple de l'evhémérisme superficiel auquel se complai- 
sent trop de sûütra mahâyänistes. Tout le monde, en fait, s'accorde à reconnaître 
que l'origine des Jina transcendants n'est pas dans ces traditions forgées après 
coup, et souvent, comme ICI, Sur un simple jeu de mot: Amitäbha, de même, 
passera pour avoir été le bhiksu Dharmakära, qui aurait fait le vœu de devenir 
Buddha de la plus merveilleuse Terre pure du ciel. [l est cependant assez 
évident qu'il n'y a jamais eu dans la tradition bouddhique de moine de ce nom, 
dont la légende magnifiée aurait dégénèré en une apothéose transcendante. 
Comme le dit très bien le Hôbôgirin, ee sont des accrétions tardives, ne visant 
qu'à ramener les Maïtres surnaturels au type du Buddha historique (*). Ainsi, une 


(111. Preveusur, La ville du Cakravartin; influences babvloniennes sur la civilisa- 
tion de l'Inde, in Rocyaik Orjenlalistyeésay, V, 1927, p. 165-185. 

(+) Hôbägirin, p. 40 a. 

(*) Abid., p. 24 b. 
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conclusion s'impose : le sûtra ne nous a pas donné l'origine véritable du nom 
d'a Jnébranlable » (aksobhya) que porte le Jina; bien au contraire, le texte 
esttout entier brodé sur cette appellation. Amifäbha, c'était un mot plein de 
sens : Aksobhya en serait-il dépourvu ? 

Ce n'est, il est vrai, qu'une épithète. Mais justement, cette remarque Fait 
apparaître sa Valeur : épithète, il faut s'attendre à ce que le nom s'attache au 
caractère le plus profond du personnage ; ainsi en allait-il d'Amitäbha, dont 
les textes ne cessent de dépeindre le rayonnement « sans obstacle » à travers 
l'univers, et d'Amitäyus, dont l'Age reste incalculable. Mais quel est le trait 
principal prêté à Aksobhya par la tradition générale du Mahäyäna, aussi bien 
que par les écrits particuliers de son culte ? Revenons au Hôbôgirin: « Son 
rôle est de subjuguer les Passions démoniaques et de manifester le pur Esprit 
d'Eveil (bodhicitta) sans souillure. » (1) Ces quelques lignes peuvent-glles 
manquer d'évoquer l'inscription chinoise où est célébré le «trône de diamant» 
de Bodh-gayä ? « ... Poussière et peine jamais ne l'atteignent ; — l'eau et le 
feu, comment pourraient-ils le modifier ? — Une fois, il terrassa la force de 
l'armée de Mära; — pacificateur fut son rugissement de lion. » (2) C'est là 
que Cäkyamuni a remporté sa mémorable victoire sur l'armée des Passions 
démoniaques, avant de parvenir à l'Ilumination (bodhi). « Lorsque la vaste 
terre s'agite et tremble, dit HIGAN-TsANG, cet endroitseul reste immobile. » (?) 
Mais c'est déjà Aksobhya tout entier, que le Cäkyamuni du Märavijaya — son 
nom : l'Inébranlable ; son activité : la défaite des Passions démoniaques ; sa 
qualification spirituelle: l'un et l'autre Buddha manifestent également «le 
pur esprit d'Eveil », c'est-à-dire la Bodhi ; son aspect même, enfin : ils sont tous 
deux dans la pose de « l'attestation de la terre », ou de la victoire sur Mara. 
Aksobhya est-il l'émanation du Märavijaya ? 

Deux attributs précis distinguent ce Jina des quatre autres : son siège est 
l'éléphant et son attribut le vajra. Le vajra, foudre ou diamant, donne son 
nom au trône même de Bodh-gaya : il est vrai que celui-ci, à l'origine, est 
représenté dans l'iconographie orné non d'un éléphant, mais de lions. Mais 
c'est précisément ce qui va nous faire toucher du doigt la métamorphose d’un 
Gaäkyamuni du Märavijaya en un Aksobhya: les monuments attestent en effet 
l'introduction de l'éléphant entre les lions, en attendant qu'il les supplante, en 
même temps que le vajra lui-même apparaît en relief au bord du trône, maté- 
rialisant l'appellation traditionnelle de ce dermier. Citons M. Foucher : « Une 


(t} Jhid., p. 40 a. 

(#) Cuavannes, fnscr. China. de Bodhgaya, RHR., 1806, p. 13. 

(7) Trad. Juuien, |, p. 460. Câkyamuni, sur ce trône, est inébranlable : ce thème 
revient dans toutes les versions de la scène, depuis le Buddhacarila d'Acvachosa, XUII, 
57, où un dieu dit à Mara: naisa tvava kampilum hi çakyo mahägirir Merur ivänilenn 
« Tu ne saurais l'ébranter plus que Le grand mont Meru ne l'est par le vente, SBE.. 
ALIX, |, p. 145. 
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curieuse stèle provenant de Räjagrha et publiée par M. G. A. GriEnson inter- 
cale. entre [les deux lions aux angles du Vajräsana]|, ces deux personnifica- 
tions de la force, un éléphant, symbole de la sagesse. De plus, elle intercale 
sur un pan de draperie, entre le trène et le lotus, un foudre [vajra] muni de 
triplés grifles. » (t) L'interprétation de M. Foucnen demande à être précisée : 
pourquoi ce «symbole de la sagesse » est-il venu se placer entre les deux 
lions ? À quelle fin répond-il exactement ? Car ces emblèmes dont s'accompa- 
gnent les statues ont une valeur religieuse et iconographique trop importante 
pour avoir jamais été laissés à la Fantaisie des artistes. M. WaLey, dans son 
Catalogue de Touen-houang, relève sur la célèbre peinture où sont représen- 
tées des statues cultuelles de l'Inde, un Buddha au-dessus d'une triple tète 
d'éléphant. Il l'interprète comme une représentation du triomphe du Buddha 
sur l'éléphant furieux de Räjagrha (*). Mais le trône à éléphant est bien connu 
des Birmans, qui l'ont probablement reçu des traditions Talaing: c'est un des 
sièges royaux, et il est installé dans la salle du Conssil Privé (*). Le prof. 
L. ScHERMAN, dans sa rémarquable étude sur le Buddha paré indochinoïs, 
signale divers Buddha assis sur un trône à éléphants, et, à la différence de 
M. Ware, il se rélère à ce sujet au rôle Joué par l'éléphant dans l'iconograpmie 
de la Conception : c'est sous cet aspect que le Bodhisattva est miraculeusement 
entré dans le sein de sa mère (#). Il est de fait que l'éléphant figure au cours 
de divers épisodes de la vie de Cäkyamuni. Mais son rapport avec le trône de 
diamant est, à ce que nous croyons, ailleurs que dans le rôle attribué à cet 
animal soit à la conception, soit lors de l'attentat manqué dé Räjagrha. L'élé- 
phant a un rapport direct avec Bodh-gayä et la défaite de Mara. Le Lalitavista- 
ra le fait déjà pressentir quand il attribue au « trésor de l'Eléphants (hastiraina, 
la Perle des Eléphants, l'un des sept « trésors » de Gäkyamuni) le nom même 
de Bodhi (*), et l'association de l'éléphant avec le trône aux lions (simhäsana) 
se laisse clairement saisir dans un passage du Sütra des sages et des fous, 
traduit par SchmioT. Cäkyamoni s'assied sur un simhäsana, sur un « Trône aux 
Lions v, pour affronter les six maîtres hérétiques que son Grand Miracle doit 
confondre : « Tandis que toute la grande assemblée restait silencieuse, le Bien- 
heureux frappa de la main le trône aux Lions, et sur le champ il sortit de ce 


(1) A. Foucren, léon. bouddhique, El, p.20, €f. la note 3, méme page: « Pour d'a 
tres images du Vajräsana provenant du Magadha, et dont les deux premières joignent 
également aux lions des éléphants. voir Anpenson, Cal. Arch. Coll. nd. Mur. Cale 
Il, p. 73, 8os. Le Buddha de Räjagrha a été publié par Sir G. À. Grisason, JASB., 
part 1, vol. LXIIT (1894), pl. 11; on le trouvera reproduit dans V. Surru, À History of 
fine Art in India and Cevlon #, Oxford, 1930, pl. 70, B 

(2) A. Wazer, Cat. of paintings.… from Tuan-huang..., p, 170. 

(5) Taw Sem Ko, The Mandalay Palace, AS. AR., 1902-03, p. 99-100. 

(+) L. Scuenman, Buddha in Fürstenschmuck in Abhandl. Bay. Ak d. W., Phil.-hist. 
Abt., Neus Folge, 7, 1932, p. 25 et 0. 1 (avec références) et fig. 4 du t, à p. 

(5) Signalé par M. Sananr, Lég. du Büddha, p. 17. 
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trône une puissante voix, pareille au cri de l'éléphant » : aussitôt les maitres 
hérétiques tombent à la renverse (!}. C'est là une répétition du Märavijaya, y 
compris le geste classique de l’« attestation » ; on voit mieux ainsi ce que veut 
dire l'éléphant intercalé entre les lions : ce n'est pas simplement « le symbole 
de la sagesse », c'est l'insigne de l'Illumination, de la Bodhi (dont le Lalita- 
visiara lui donne le nom), ou plus exactement du grand eri qui s'élève du sol 
ou du trône frappé par la main du Buddha, et qui met en fuite l'armée de Mara. 
Une stèle de facture indienne retrouvée à Pägan nous montre le Buddha du 
Märavijaya entouré des sept autres principaux épisodes de sa vie; disons plutôt 
qu'elle représente, comme nous l'avons établi ailleurs, les huit scènes figurant 
les huit lieux saints de l'Inde centrale, caractérisés par les statues du Buddha 
qu'on y adorait (*). Or le Cäkvamuni attestant la terre, placé au milieu de cette 
collection d'images, est assis sur un lotus jaillissant du trône de diamant, orné 
de lions, maïs aussi d'une tête d'éléphant (la trompe est brisée), en sa partie 
médiane ; on pourrait multiplier les exemples (*). Une série iconographique 
continue part donc des illustrations de la vie « historique » de Çäkyamuni, pour 
aboutir aux représentations spécifiques d'Aksobhya, assis sur son trône à élé- 
phant, avec le vajra pour emblème, et qui conserve comme « signalement » 
le geste de l'attestation de la terre, à l'heure de l'écrasement de Mära. 

Et voilä pourquoi l'analyse du personnage d'Aksobhya nous a paru si déce- 
vante et sa tradition si incomplète : on a voulu trouver en lui une contre-partie 
d'Amitäbha, et l'on est, à cet égard, tombé dans le vide. Mais en y regardant 
mieux et sans prévention, nous croyons distinguer derrière le Jina transcen- 
dant une Égure précise et qui n'est pas moins solide — loin de |à — que ne 
l'était, en ses particularités, Amitäbha/Amitäyus. Ce n'est pas un moindre 
personnage que le Cäkÿamuni de la Bodhi. Rien d'étranger au bouddhisme ne 
s'est amalgamé à ce personnage, rien qui ne soit en puissance dans les ver- 
sions les plus anciennes de la légende, hormis l'invention d'une Terre pure 
orientale, où la scène de Bodh-gayä est idéalement transportée, 

N'y a+-1l pas eu là-dessous un double processus d'assimilation ? En s'intro- 
duisantdans le bouddhisme, le personnage que nousconnaissons maintenant sous 
le nom d'Amitäbha à pris la stature, l'apparence et une mudrä de Çäkyamuni : 
une statue de celui-ci, dans l'attitude de la méditation (dhyäna ou samädhimu- 
drä) est déjà son exacte représentation. De son côté, le Buddha de la victoire 
sur Mära s'est, en mème temps et à l'inverse, divinisé. On le met dans un 
paradis, le monde Abhirati, où se réfléchit la Sukhävati occidentale : liés de 





(OT, L Soumior, Dsanglun oder Der Weise und der Thor, St-Petersburg, 1844, 11, 
p. 42. 

(2) BEFEO., XXVIII, p. 164 sq. 

(4) AST. AR, 1923-33, p. 123 et pl. XXXIIT (d); comparer le Buddha paré sur un 
trône à tête d'éléphant, provenant de Rajshahi (Northern Bengal), ASI. AR. 1921-22. 
pl. XXXVII (ij et p. 106. 
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bonne heure dans la tradition commune du Graud Véhicule, ces deux pre- 
miers Jina se correspondront désormais trait pour trait. 

On peut aller plus loin. Vairocana est iconographiquement identique au 
Cäkyamuni de Bénarès, délivrant la première prédication, ou, comme disent 
les textes, faisant tourner la Roue de sa Loi (dharmacakra pravartana): et 
Vairocana a précisément gardé le cakra comme emblème (!). Son nom signi- 
fie « celui qui répand la lumière en tout sens » [chin. 5 BE Errez, ou # M Æ 
Mahävyutpatti]. Or il suffit d'ouvrir n'importe quel sûtra du Mahäyäna pour 
constater que le miracle de l'illumination cosmique sert obligatoirement de 
prélude à tout exposé de l'enséignsment transcendant. Gäkyamuni est d'habi- 
tude le centre et la source de ce mirade, notamment dans lé Lotus de la Bonne 
Loi où de longues pages sont consacrées à la description du prodige (*). En le 
manifestant, il donne aux Buddha de l'espace infini le signal de la réunion 
surhumäine qui prèparera ét permettra l'ultime révélation. Or Vairocana, dans 
les formes les plus développées de son culte, paraît s'être purement etsimple- 
ment substitué à Cäkyamuni sur le siège de l'Enseignement de la Loi (*). Il en 
conserve la fonction; son insigne, le cakra, évoque encore la scène de 
Bénares (*) ; enfin son nom même, étymologiquement, transpose le miracle de 
la lumière, précédemment attribuë à Cäkyÿamuni prédicateur, et que Vairo- 
cana manifeste à son tour. Comme l'aspect, le nom, l'emblème et l'activité 
d'Aksobhya, l'aspect, le nom, l'emblème et l'activité de Vairocana démarquent 
un épisode de la carrière de Cäkyamuni 

Que dire d'Amoshasiddhi ? Voilà encore un nom qui est une épithète: « celui 
dont l'accomplissement n'est pas vain [1. e. n'est pas corruptible, cf. Maha- 
vrufpatt: % Æ MK EX]. » Mais accomplissement ou félicité (siddhi), ces mots 
ne nous orientent-ils pas une fois de plus vers le site de la Bodhi, où 
Gäkyamuni s'est accompli et a goûté La félicité de s'être accompli ? Toutes les 
versions dela scène, depuis le Vinaya päli, le décrivent assis, les jambes croisées 
et se livrant én paix aux délices de l'émancipation qu'il vient de conquérir 
(ekapallañkena nistdi vimuttisukhapatisamvedi, Mahävagga, 1,2, 1,etc.). 


(1) B, Buarrachanvra, Înd. Bud. Icon. p. 4 etc. 

(#) Ch. 1, Buaxour, p. 4 et surtout ch, x1, BunsOUr, p. 147 sq, où ce rayonnement 
prodigieux est le signe par lequel Cakyamuni convoque les Buddha des dix régions 
de l'espace, dont la réunion est la condition préalable de la révélation transcendante 
(BEFEO., XXXIE, P: 953 89., SUT le fait que la naiure de l'enssigne ment est conditionnée 
par la nature de l'Assemblée, thème favori des spéculations ultérieures, cf. nos indi- 
cations concernant le Lolus dans BEFEO., XXVIHIL, P: 180-186, 194 sq.). 

(2) À. Wacev, Catal, Tuan-huang, p. xiv-xv. | 

(4) Une représemation de [a Roue accompagne emblématiquement les images du 
Buddha de Bénarès ; elle leur est mème antérieure, et a servi à désigner la première 
prédication avant qu'on n'eût encore portraituré Çakyamuni (AGB., |, p. 427-35, Îg. 
316-221, etc.). LE 
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Mais le nom du Jina évoque une félicité incorruptible, non-vaine, non- 
trompeuse: pour qu'on prenne la peine de le dire, il faut sans doute que 
quelque chose ait paru la compromettre. C'est bien ce qui est arrivé à Bodh- 
gayä. Suivons ici encore notre source la plus ancienne : « À ce moment un grand 
nuage inattendu (!) surgit [avec] de la pluie pendant sept jours, du froid, du 
vent et du temps couvert. Mais le roi des näga Mucalinda sortit de sa demeure 
et vint entourer le corps du Bienheureux d'un septuple repli ; déployant un 
large capuchon au-dessus de la tête [du Buddha], il se dit : * Que nultaon, que 
au] moustique ne touche le Bienheureux, non plus que le froid, la canicule 
ou les reptiles ". » (*) La semaine d'orage aussriôt terminée, le serpent se dé- 
roule et vient recevoir, ordinairement sous une forme humaine, la bénédiction 
de Cäkyamuni, dont il a si opportunément abrité la méditation. Et notre Jina 
Amoghasiddn ? Ecoutons M. Bnarracæanava : « Parlois un serpent à septtétes 
lui fait un dossier, les capuchons déployés formant parasol au-dessus de lui: 
ét c'est pour cette raison qu'il y a devant sés sanctuairés une petite excavation 
carrée représentant le bassin où demeure le serpent. » (*) On montrait à Bodh- 
gayä « l'étang du roi des dragons Mucilinda » et l'on contait aux pèlerins com- 
ment jadis, le Tathägata ayant obtenu l'intelligence accomplie, « s'assit tran- 
quillement en cet endroit, et resta sept jours dans la méditation. Pendant ce 
temps-là, ce roi des dragons veillait à la garde du Taïhägata. Il entoura sept 
fois de ses replis le corps du Buddha et se créa subitement une multitude de 
têtes, qui, en retombant, lui formèrent un parasol (#), » L'iconographie sia- 
moise moderne représente quelquefois le serpent lové autour du Bienheureux, 
dont le buste apparaît seul hors des repls, et sous le capuchon (*). Mais 
ordinairement Les artistes indiens rejettent le serpent derrière le Buddha, en 
manière de dossier, avec le capuchon en auvent au-dessus de lui (%). Il n'y a 
pas à mettre en doute, si nous comparons les représentations d'Amoghasiddhi 
à ces formules iconographiques, que ce ne soit Mucilinda, sorti de son étang, 
qui abrite toujours le Jina, hypostase de Cäkyamuni, « dont la félicité n'est 
pas corruptible ». 


(1) Mahäkälamegha « un grand nuage hors de saison », si l'on coupe mahä-akala- 
m”, ce qui est la lecture traditionnelle <£ H. Ocnensenc, The Vinaya Pilakam, |, p. 
3, et T. W. Ruys vavins — H. OLpensenu, Vinaya Texts, SBE,, XII, p. 80, et PTSD., 
s. v. käla, part 11, p. 39 b. 

() Mahavagga, 1, 4, 2. 

(5) Jnd. Bud, feon., p. 5, cf. pl. vin, c. 

(4) Hiuax-Tsanc, Mémoires, Trad. Jumen, |, p. 478-370. 

EF) O. Faanxrunten, The alliludes o} the Buddha, Journ, Siam Soc., vol. X, part 4, 
1913, p. 13 et fig. 9 — où le serpent a cinq replis et cinq lètes, en dépit du texte. 

(©) Référentes dans À. Foucaen, Une liste indienne des actes du Buddha, Paris, 1908, 
p. 12 (Rapports annuels de l'Ecole Pratique des Hautes Etudes, Section. des sciences 
religieuses, 1908), AGB., 1, p. 414 sq, L'art kbmèr à tiré un parti considérable dé ce 
motif du Buddha sur le niga. 
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Cet Amoghasiddhi n'a ni l'ancienneté ni le prestige d'Amitäbha ou 
d’Aksobhva ; les prémiers lextes où ceux-ci sontnommés ne le connaissent pas. 
C'est qu'il n'a pas derrière lui les traditions complexes condensées en Ami- 
täbha/Amitäyus, sans être non plus la transposition d'un épisode de la vie du 
Maitre historique aussi capital et aussi bien fixé que la Victoire sur l'armée de 
Mära. Quelle mudrä pouvait-on lui attribuer ? La plus naturelle eut été celle de 
la méditation, puisque c'est une méditation du Buddha qu'avait abritée Muci- 
linda. Elle a êté employée pour figurer Gäkyamumi, à cet instant de sa vie 
légendaire (!). Mais dès Amäravari la main droite se lève, annonçant l'abhaya- 
mudrä qui restera caractéristique d'Amosghasiddhi (?}. On ne disposait en 
fait que d'un nonbre limité de mudrä ; celle de samadhi s'étant vue attribuer 
par excellence à Amitäbha etla bhumisparçam appartenant en propre à Akso- 
bhya, comme le geste de l'enseignement à Vairocana, il ne restait guère pour 
Amoghasiddhi et Ratnasambhava que la Protection (abhaya)et le Don (varada), 
Le geste prolecteur était tout indiqué pour une représentation de Cäkyamuni 
figurant l'épisode de Mucilinda : car c'est en abhayamudrä que le Maitre 
doit accueillir lenäga, lorsque celui-ci vient luirendre hommage. Amoghasid- 
dhi a conservé la mudrä, avec le reste des caractéristiques de l'épisode. 

Ratnasambhava est le moins consistant des cinq Jina. C'est aussi celui quise 
rattache le moins nettement à Gâkyamuni. Son nom de « Né du Joyau » [chin. 
fi Æ tb. Rin-chen-hbyun-ldan] évoque cependant le pavillon de pierreries 
de Bodh-gaya dans lequel nous avons reconnu une manière de matrice sur- 
naturelle, enfermant symboliquement le Buddha (%). Celui-ci nait de la sorte 
« de a [matrice de] piérre précieuse », avec une nature de piérre précieuse 
(ratnasambhava), au lieu de sortir avec un corps corruptible (p&tikäya) d'une 
membrane embryonnaire (jaräyu). Terme à terme s'établit l'oppositon des 
mots ratnasambhava et jarävuja (Ÿ), et cette opposition fonde à la fois une 
qualité de Gäkyamuni et la nature intime du Jina. 

La correspondance entre des épisodes très précis de la légende de Cäkya- 
muni et la personnalité des Jina est donc parfaite dans le cas d'Aksobhya, de 
Vairocana, et d'Amoghasiddhi; elle est un peu moins nette pour Ratnasam- 
bhava, personnage plus flottant. Réste Amitäbha. Nous savons qu'il a pris l'as- 
pect de Gäkyamuni ; s'est-il aussi intégré dans sa légende, ou mieux s'est-il 
placé, à l'exemple des autres Jina, au-dessus d'une phase de cette légende, 
la doublant dans l'abstrait ? Aksobhya est le vainqueur inébranlable de Mâra, 
Vairocana, le prédicateur rayonnant, Amoghasiddhi, le protégé de Mucilinda 
et Ratnasambhava, le Buddha aux pierreries : ce sont quatre Çäkyamuni. La 


(1) ASL AR, 1904-05. pl. xxxt. 

(*) L Fenoussos, Tree and Serpent worship, London, 1868, pl. Lxxvi. 

(@) BEFEO., XXXIII, pe 816 sq 

M Sur jardyuja, cf. L. de La Varsée Pousses, Vijfaplimétratäsiddhi, fase. VU, 
p. 704. 
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tradition connaît-elle aussi un Çäkyamuni à la lumière infinie, en dehors du 
miracle annonçant la prédication, passé à Vairocana ? Elle le connaît, et à 
Bodh-gaya justement. Comme le Buddha parfaitement accompli se recueil- 
lait et méditait, après son triomphe, la Nidänakathä nous dit qu'une clarté 
infinie se répandit dans l'espace : « les dix mille univers, en leurs révolutions, 
apparurent comme une masse de guirlandes détachées, ou comme un bou- 
quet de fleurs artistement disposé, et entre eux les espaces intermédiaires 
ne furent olus qu'une seule clarté, eux dont les huit mille lieues n'avaient 
jamais été pénétrées, même par les rayons des sept soleils. les aveugles de 
naissance virent, les sourds entendirent, les infirmes purent marcher. » (!} 
Et les traditions cinghalaises relevées par Hanpy renchérissent, en décrivant 
six rayonnements issus de la personne du Buddha. « Ces rayons, sans même 
s'arrêter ua instant aussi court qu'un claquement de doigts, se propageaient de 
monde en monde, ressemblant à un nuage bleu, à un rocher rose, à une robe 
blanche, à une guirlande rouge et à une colonne de lumière : tels ils continuaient 
à se répandre, pour la joie de toutes les créatures qui en voyarent la beauté.n 
Car, en cette aube du jour de la Bodhi, « les créatures des mondes sans fin et 
sans nombre, pour la première fois, jouirent du privilège de voir un Buddha 
accompli » (2). Il y avait donc dans la tradition de Bodh-gayä un personnage 
tout prêt à assumer le nom d'Amitaäbha: c'était un Gäkyamuni méditant, les 
jambes croisées, dans l'attitude que le Jina devait à son tour assumer dans le 
groupement systématique des cinq Maîtres surnaturels. 

Si nous reprenons l'ensemble de ces corrélations, 1l est désormais clair 
que si Aksobhya, Ratnasambhava, Amitäbha, Amoghasiddhi et Vairocana se 
définissent par cinq attitudes, cinq fonctions et cinq épithètes en guise de 
nom, ces attitudes, fonctions et épithètes leur viennent en droite ligne de Cäkya- 
muni. 

“+ 


À ce point de l'analyse, quatre questions vont se poser à nous : 

— La légende et l'iconographie de Çâkyamuni ayant apparemment fourni leur 
matière conceptuelle et figurée à chacune des représentations de ina, faut-il 
croire que le système dérive d'une élaboration spontanée de la figure historique ? 





(4) Jalaka, ed. FaussôLe, l, p. 76. Les sept soleils qui consument le monde sont un 
terme de comparaison classique dans l'Inde. CF. Harov, Manual, p« 30 sq., etc, Si, en 
l'espète, tous cos miracles reproduisent ceux de la naissance, c'est que celle-ci ést une 
anuonciation symbolique de la Bodhi elle-même. 

(21 Hanov, Manual, p. 179-180; aussi Bicanper, The Legend of Gaudama, I, p. 97 
etroi. Ces deux données: expansion de La lumière à travers les mondes, et possibilité 
de voir le Buddha accordé à toutes les créatures de ces mondes, définissent exactement 
le miracle mème où se manifeste Amitäbha, cf, SBE., XLIX, 11, p. 14,28, 30 (joie que la 
lumière miraculeuse apporte avec elle), Go, etc. 
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— Pourquoi cinq Jina, et cinq épisodes de la vie de Cäkyamuni, et pour- 
quoi ces cinq-là ? 

— Comment Amitäbha, d'origine en partie étrangère, s'est-il combiné avec 
les autres ? 

— Enfin quelle a êté la cause première des modifications introduites de la 
sorte dans Le bouddhisme ancien ? 

Abordons-les dans cet ordre. 


sr 

Le système des cinq Jina sort-1l directement d'une réflexion sur la personne 
de Çaäkyamuni ? Les sources pâlies, dit M. L. be La VALLÉE Poussin, « distin- 
guent trois corps [du Buddha]}, le caturmahäbhütikakäya, le manomayakäya, 
le dharmakäya : 1° le premier, formé des quatre éléments, terre, eau, feu, vent, 
est corruptible, pülikäya. C'est le corps que Säkyamuni a pris dans le corps de 
Maäyä, un corps jardyuja. 2° elles opposent au corps"fait des quatre éléments” 
le corps manomaya [ï. e. spirituel] avec lequel le Buddha visite le monde de 
Brahmä quand il ne préfère pas y aller avec son corps'fait des quatre éléments … 
30 Le dharmakäya n'est un corps que par métaphore [c'est le ‘corps de la 
doctrine’, essentiellement ‘la collection des enseignements |.» (*) En écartant ce 
corps abstrait, on observera que le processus opposant un corps spirituel au 
corps fait des quatre éléments est peut-être une première introduction détour- 
née, dans la bouddhologie pâlie, de notre schéma cosmique, où une cinquième 
direction, céleste ou spirituelle, contraste avec un carré d’orients horizontaux, 
fondés dans la mauère et fondant la matière, qu'ils sé répartissent. Les quatre 
éléments matériels se rangent en effet, avec les couleurs, les métaux, etc, à la 
suite des « planètes » régentes des quatre directions, et nous savons déjà que, 
de ce point de vue, les Jina n'équivalent qu'à d'autres noms donnés par le 
mahäyänisme aux régents de l'espace et du temps. Le bouddhisme päli sépare 
un corps spirituel d'un corps fait de quatre parties. Un pas de plus, facilité par 
la croyance à la transcendance du Buddha, et ce ne sera plus comme quatre 
portions de matière, mais comme quatre principes de la matière que Les quatre 
éléments entreront dans le corps quadruple. Dès ce moment, Cakyamuni sera 
composé de cinq principes abstraits : l'un spirituel, les quatre autres non plus 
matériels, mais régulateurs de la matière (*). Le premier répondait déjà à un 
corps particulier. On peut prévoir que le corps quadruple aura tendu à se 
diviser en quatre : d'où les Jina, monnaie de ÇCäkyamuni. 


(1) L. de La VauLée Poussin, Vifñaplimätratäsiddhi, fase. VII, p. 7164-65. 

(3) Ce processus de dématérialisation est apparent dans la dogmatique sarvästivädin, 
où va se marquer aussi l'étape suivinte (cinq skandha transcendants). Voir à ce 
propos la belle analyse de M. Sronentarsur. « Les éléments fondamentaux [de la 
matière] sont au nombre de quatre; ils se manifestent concrètement par la durété ou 


LATE 


Une tradition, que les bouddhistes du temps de Hiuan-TsaxG prétendaient 
faire remonter à Acoka, fixe un état du développement fort proche encore de ce 
point de départ. Non loin de Pätaliputra, rapporte le pèlerin, « 11 f a cinq stü pa... 
on lit dans les Mémoires sur l'Inde ‘ladis, lorsque le roi Açoka eut fini de cons- 
truire [les] quatre-vingt-quatre mille stüpa, il lui restait encore cinq mesures 
de reliques du Buddha ; ce fut pour cette raison qu'il bâtit cinq stüpa, dont la 
construction admirable effaçait tous les autres et où éclataient des prodiges 
extraordinaires. Par là il voulut honorer la personne du Tathägata, composée 
de cinq parties (Hi 4 2 # lit: le quintuple corps de la loi, ou dharma- 
käya). » (!) On comparera à ce passage une note de S. JULIE, tirée du San 
tsang fa chou = 3% À Ét, à propos d'une offrande de parasols faite au Bud- 
dha par les gens de Vaiçält. « Dans la ville de Vaiçali il y avait un maître de 
maison dont le fils s'appelait Pao tsi € ft (Ratnäkara). Celui-ci et cinq cents 
maîtres de maison, portant tous des parasols ornés de sept matières précieu- 
ses, vinrent les offrir au Buddha. Le Buddha, par l'effet de sa puissance divine. 
les transforma tous en un seul parasol qui couvrit le grand millier de mondes, 
et l'image entière de ce vaste monde apparut au centre de ce parasol ». On aura 
sans doute reconnu là le premier chapitre du Vimalakfrtinirdeça sätra (?). Le 
compilateur cité par S. Juuten poursuit de son cru : « ces cinq cents parasols figu- 
raient les cinq ombres Fi F (en sanskrit pañca skandha, les cinq agrégats) ; leur 
réunion en un seul figurait le cœur de l'homme, qui est un, pour montrer que la 
loi des cinq ombres représente dans son ensemble le cœur qui estun » (*). C'est: 
l'interprétation adoptée par M. de la VALLÉE Poussin, à propos des cinq stäpa 
supplémentaires : «le Dharmakäya [des Sarvästivädin] est ‘le dharmakäya de 
cinq membres ou parties’ pañcabhäga ou pañcäñga dharmakäya, à savoir 
les cinq Skandha supramondains, lokottara, purs, anäsrava ou ‘de Jina’. C'est 
en l'honneur de ce quintuple Dharmakäya (admis dans le Grand Véhicule), 
qu'A$oka construisit cinq stüpa supplémentaires aux 84.000.» (°] Il est clair 
qu'on tient ici, pris sur le fait, un des facteurs qui ont conduit à la théorie philo- 





répulsion, la cohésion ou attraction, la chaleur et le mouvement. C'est par convention 
qu'on les nomme Terre, Eau, Feu ét Air; il est bien spécifié que ce sont là des 
dénominations convéutionnelles.. Le fait même que le quatrième élément soit Île 
Mouvement indique les tendances de ces catégories: comme tous les éléments dans le 
Bouddhisme, les éléments de la matière sont plutôt des forces que des substances.» 
Th. Srouennarser, The Central conception of Buddhism, p. 14: Quant aux skandha 
proprement dits, dont il va être question, ce sont des « forces s puremén: psychologi- 
ques: rüpa, vedanä, samjña, samskära el vijñäns, ce que M. SrcHERBATEKY traduit 
« matter» Lie. sense data) feelings, ideas, volitions and pure sensation. Au-dessus 
d'eux se placerant les skandha transcendants. 

(1) Mémoires, tard. Juuren, À, p. 427: Beau, Il, p. g4. 

(#) Cf, Hokei loumi, Vimalakirii's discourse on emancipalion, Eastera Buddhist, II, 
1924-25, p- 55 #9: 

F) Mémoires, |, p. 385, n. 2. 

(4) Siddhi, fasc. VIL, p. 767. 
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sophique des cinq Jina, personaifiant les cinq skandha lokottara ou Eléments 
transcendants. Le mot mème de Jina v est. Les cing skandha du Jina préparent 
les cinq Jina des skandha. Jina, 1l est vrai, veut simplement dire «le Vainqueurw; 
mais ce n'est pas un hasard si ce mot apparaît avec la mention d'éléments 
supramondains (lokottara): le mot et l'idée procèdent également de la théorie 
« royale », dont l'action sur la bouddhologie a été si profonde (!). 

À suivre les progrès du dogme, on reconnaît d'ailleurs aisément que les 
londements mentaux de la série mythologique quinaire ont souvent changé, 
de pair avec la spéculation sur les corps du Buddha. Nous trouvons « dans 
le commentaire, nôn-tantrique, de Nämasamgiti, 59 et 156, cinq corps cor- 
respondant aux cinq Jina, aux prétendus Dhyäni-buddha' : svabhavika, 
sämbhogika, vaipäkila, nairmänika, et cinquième, dharmakäya, car il y 
a un dharmakäya distinct du svabhävika et du sämbhogika, qui est connu 
personnellement par le Yogin » (*). 

Les archéologues n'ont donc peut-être pas tout à fait tort lorsqu'ils rappro- 
chent des nichas à Jina des stüpa népalais les groupes de cinq colonnes sacrées 
qui sont places aux quatre orients des stüpa du Sud de l'Inde, et quon voit 
sur les représzntations figurées de ces monuments à Amäravati (*). 11 n’est pas 
douteux que la réflexion sur la personnalité du Buddha historique n'ait marqué 
ua cértain parallélisme avec les progrès d'une répartition cosmique en cinq 
Eléments ("); ceux-ci devaient passer enfin sous le contrèle de cinq Jina, les- 
quels, pris ensemble, allaient reconstituer en quelque sorte Gäkyamuni, puis- 
que les cinq éléments auxquels ils correspondent ont été, et demeurent encore 


(1) Voir les références réunies par M. L. de La Vaiée Poussin dans une note de sa 
traduction du Koça, sous VI, 76°: « La Vyékhyé énumère les cing skandha qui cor- 
respondent aux dhammakkhanda de Digha, 1, 2209, 279, HMivuitaka, 104: sila, sam 
dhi, pañña, vémulfi, vianttifiänadarsana [Moralité, Recueillement, Sapience, Délivrän- 
ce, Vue de la connaissance de Délivrance]. Ce sont les lokolfteraskandha de Dharma- 
sañgraha, 24, les aramasgmaäh skandhäh de Mahävyulpatti, 4 (auxquels, d'aprés le 
Buddha bhdmis@ira, est ajoutée l'expression dharmadhätuvifuddhi, qui sont aussi 
aommés andsravatkandha : les jinaskandha (rgyal-bahi phuñ-po) du Triglotte. » 
Abhidharmakoga, ch. Vi, p, 207, n_ 2. 

(É) Siddhr, fase, VIT, -p, Box, 

(3) Fencusson-BunGess, Hist. of Ind, and East, Arch. 2, Il, p. 82,0. $ : « These pro- 
jecting pedestals with their five aryæka (worshipful) columns may be analogous to the 
Caityas chapels for the Dhyani Buddhas at the bases of the dagabas of Ceylon and ot 
the of Nepal »; 

(4) Le pentagramme des orients semble s'introduire à plusieurs reprises dans la 
légende de Cakyamuni ; il se devine par exemple sous la tradition qui fait naître eu 
mème temps que lui quatre Cakravartin de moindre envolée (cf. 1. Prsviusxi, Un 
ancien peuple du Penjab : les Salva, JA. 1929, |, p. 340: sur les quatre génies entou- 
rant le Cakravartin, voir Sexant, Lég. du B.,p. 84). Le personnage central et ses 
quatre répliques cardinales constituent un mandala « historique», comme ailleurs le 
roi entouré de ses ministres dirige un mandala « administratif» à quatre orients, — 
plus lé point d'en haut, siège de la souveraineté, 
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les composantes théoriques de sa personne. Le stüpa serait ainsi toujours resté 
en étroit contact avec celle-ci. Il est frappant que les Jina soient constamment 
liës à ce reliquaire symbolique, aussi bien dans la tradition moderne (') que sur 
les monuments et que dans les textes, puisque c'est sur le modèle d'un stüpa. 
réduit que le Guhkyasamäja décrit son mandala des cinq Tathägata transcen- 
dants (2). L'archéologie religieuse aboutit de son côté à des monuments où les 
cendres de Gäkyamuni sont remplacées par des fragments de sa Loi écrite, 
reliques spirituelles (dharmaçartra) qui, en manière de dépôt, équivalent au 
Corps de la Loi (dharmakäya) de ce Buddha (*}. Or, synchroniquement, nous 
voyons apparaître autour du stüpa les images des Jina. Quelest le sens de cette 
innovation 1conographique ? Est-elle liée à la modification du symbolisme des. 
dépôts ? On le constatera sans peine, si l'on se réfère aux paragraphes précé- 
dents. Les premiers dépôts — magiques aussi bien que funéraires — introduits 
dans les stüpa, en tant que monuments cosmiques, avaient été des fragments 
des restes mortels du Buddha. Progressivement, l'idée que l'on se Fformait de 
celui-ci s'était enrichie et faite plus surnaturelle. On le voyait de plus en 
plus comme une personne dédoublée, un corps secret, le dharmakäya, 
constituant son essence véritable, alors que le commun des hommes n'a 
jadis connu que son corps factice (ntrmäanakäya}, C'est ce dharmakäys, 
composé d'éléments supramondains (les skandha lokoltara), que les reli- 
quaires étaient désormais censés renfermer. Mais les Jina, nous venons de le 
voir, Sont la personnihication de ces éléments supramondains : là est le rapport 
profond qui unit la nature du dépôt à la nature de l'ornementation périphé- 
rique et le changement du premier explique la transformation de la seconde. 
C'est maintenant le Corps de la loi qu'enveloppe la coupole traditionnelle, 
et avec les Jina, nous constatons que ce sont bien les composantes transcen- 
dantes de ce corps que les niches creusées au pourtour du monument laissent 
transparaître. La dogmatique soutient et explique intégralement fliconogra- 
phie : elles ne sont que deux expressions distinctes, mais superposables, 
d'une même pensée religieuse. Une esquisse philosophique nous a fait entre- 
voir l'émission des Jina par le Dharmakäya. Le stüpa mahäyäniste la réalise 
sous N0S YEUX. 

Mais, ce Dharmakäya dont ils procèdent, c'est éminemment le dharmakäya 
de Çäkyamuni : la tradition du stüpa remonte trop directement à celui-ci pour 
qu'on en doute, surtout si l'on considère que les fragments de la Loï dont est 
fait le dépôt, sont tirés des sûtra qu'il a enseignés. Le Buddha historique, 
sous son aspect transc=ndant, forme donc toujours textuellement le fond com- 
mun d'où se différencient les cinq Tathägata. L'analyse de leurs traditions. 





(1) B. Buarracuanvia, fnd. Bud, Jcon., p. 4, etc. 
(2) B, Buarracnantvia, Guhyesamäja, Introduction, p. xxxv, 
(#\ AGE, 1, p. 60. 
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particulières ne nous les a-t-elle pas montrées, en effet, comme la transposi- 
tion abstraite d'épisodes de sa vie ? Textes et monuments se répondent. 

Il est ainsi permis de suivre, à partir du Petit Véhicule, et jusqu'en pleine 
floraison de la dogmatique mahäyäniste, l'évolution qui a conduit au système 
religieux, métaphysique et artistique, des cinq Maîtres transcendants. Mais la 
cohérence spécieuse de ce développement né doit pas nous faire 1Îlusion : 
nous avons retracé approximativement les étapes du mouvement; nous n'en 
avons que bien imparfaitement élucidé les causes. Elles ne se réduisent sans 
doute pas à une tendance simple et spontanée, disons à un besoin d'organisa- 
tion cosmophysiologique, qui 4 bien, à certains égards, dominé le processus, 
mais qui ne suffirait pas à expliquer d'importantes circonstances de détail. Le 
bouddhisme ne s'est pas donné librement ces conceptions nouvelles : des 
influences, que nous tenterons de préciser, ont agi sur lui, différemment selon 
les lieux et les écoles. Les schismes en témoignent ; mais la netteté des évé- 
nements estmasquée par un immense travail d'intégration et d'assimilation, On 
a tout fait pour rattacher au fond ancien de la croyance les acquisitions inat- 
tendues dont elle s'’enrichissait. Les bouddhistes du Grand Véhicule sont arrivés 
à doubler tout le bouddhisme ancien d'une transposition qui ne s'en écarle 
presque en aucun point. Les remaniements de la Vie de Cakyamuni l'attestent, 
Le culte rendu à un même ensemble monumental et seulptural, observé déjà 
par M. Foucnen (!), en est aussi l'indice, et mieux encore le dédoublement des 
cinq Çäkyamuni de Bénarès et de Bodhgayä en autant de Jina célestes. Mais 
une trame disparate croise cette chaine d'orthodoxie : Amitäbha, entré dans 
le culte sous les traits de Cäkyamum, est problablement un dieu solaire, et 
peut-être vient-il de l'Iran. Il y a sans doute aussi des dieux brähmaniques 
dans la contexture. Si le bouddhisme a réussi ce tour de force de rendre ses 
emprunts méconnaissables en les ramenant à lui, il ne faut pas 5'y laisser trom- 
per : ce travail d'assimilation lui ap partienten propre, mais non pas les éléments 
sur lesquels il a porté. Ce n'est pas seulement à force de rendre un culte aux 
statues du Buddha historique, et à force de réfléchir sur sa nature, que les 
fidèles ont graduellement constitué une religion des Jina. {ls ont aussi té pous- 
sés du dehors. 


L 
+ * 


Achevons d’abord d'examiner ce qui vient de source bouddhique, ou du 
moins de source ancienne dans le bouddhisme. Et c'est là que se pose la 
secondé question : pourquoi cinq Jina et pourquoi ceux-là ? La série quinaire 
transcendante a été manifestement préparée par la série des cinq Buddha 
humains, à laquelle nous avons plus haut consacré quelques pages. On vient de 
voir en détail la façon dont elle se dégage aussi de la prédominance acquise 





LU AGE. ON, 1, P. 385-388. 
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par le nombre cinq dans les listes psycho-physiologiques et psychologiques 
(souffles, sens, skandha, etc.). Comment les deux facteurs se sont-ils 
combinés À 

Théoriquement, ils avaient les plus grandes affinités, n'étant que [a double 
application mythologique à l'histoire religieuse du monde et à l'analyse du 
microcosme personnel d'un même schéma classificatoire des orients, que nous 
savons être d'origine cosmologique. S'il se retrouvait quelque jour des traces 
d'une répartition mystique des sens entre les buddha humains, Krakucchanda, 
etc., le groupe des Jina apparaïtrait à peine comme une innovation. En fait, 
les sources pâlies ne semblent témoigner que d'un état de la doctrine où le 
schématisme traditionnel des cinq directions commençait à s'introduire dans 
la théorie du monde, sans pourtant que ses expressions mythologiques eussent 
encore un effet d'information directe sur la théorie psychologique. On admet- 
tait un groupe de cinq buddha, on en mettait même quatre dos à dos, ou à la 
circonférence du stüpa, le cinquième étant laissé à la « direction » de l'ave- 
nir : c'était vraisemblablement un schème spatio-temporel. Mais il ne semble 
pas qu'on ait décomposé Gäkyamuni en cinq hypostases ; 1} restait au même 
niveau que les autres, au sein de leur groupe, et s'il s'égalait ainsi à eux, ce 
n'était que par substitution. Avec le temps, la cosmologie transcendante est, au 
comraire, peu à peu descendue dans la personne humaine et par voie de con- 
séquence elle s'est introduite, sous un aspect plus sublime, dans la per- 
sonne de Gaäkyamuni. C’est un fait que nous devons nous borner pour l'ins- 
tant à constater: nous nous efforcerons plus tard d'en trouver l'explication 
exacte : d'une manière générale, le contact avec la psychologie brähmanique, 
avec laquelle celle du bouddhisme a presque lout en commun, sauf la doc- 
trine capitale du salut (encore ferions-nous quelques réserves quant à la 
valeur primitive du nirväna), imposait d'ailleurs cette crise, dont, avec M. de 
La VazLée Poussin, nous venons de voir les répercussions sur la bouddhologie. 
C'est sans doute là ce qui sépare l'ancien groupe des Buddha humains du nou- 
vel ensemble des Jina: ceux-ci sont les régents d'un monde beaucoup plus 
systématique, où le microtosme se régle plus exactement sur le monde exté- 
rieur : de ce fait, ils ont assumé un caractère idéal que n'avaient pas les 
Buddha du passé. Ils ne règnent pas seulement sur les temps et sur les mondes, 
mais sur la conscience dont ils sont les composantes surnaturelles, le dernier 
mot étant qu'ils sont un, parce que le «cœurs (cilla, chin. A) est un, et 
aussi que le « cœur » est un, en et par leur unité (1). 

Beaucoup de raisons concouraient donc à recommander et presque à im- 
poser une pentarchie de buddha transcendants, transposition mystique des 
orients de Särnäâth, en même temps que de la psychologie numérique, si en 
faveur dans l'Inde. Nous avons cependant observé quelques flottements dans 





(1) Cf. BEFEO., KKXII, p. 960. 
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la théorie brähmanique comme dans les exposés bouddhiques. Le passage des 
éléments matériels (mahäbhüla) aux composantes que nous avons étudiées 
sous le nom de skandha, n'est pas parfaitement nette. On devait donc s'atten- 
dre à quelque indécision dans l'énumération des Täthagata abstraits, quoique 
le nombre cinq eût toutes chances de l'emporter à la longue : c'est bien ce qui 
ést arrivé et M. L. de La VazéÉE Poussin, dans une monographie trés docu- 
mentée sur l'Adibuddha, a pu énumérer dés groupes divers de quatre, six où 
sept Dhyänibuddha » (t). Malgré tout, le chiffre normal est cinq, et avec une 
régularité qui pourra paraître singulière. Nous n'avons en effet examiné jus- 
qu'ici que des antécédents abstraits, qui eussent permis un autre décompte et 
des antécédents techniques dont on pourrait dire la mème chose : car les ar- 
tistes comme les narrateurs disposaient, entre autres ressources, d'une classe 
de sept Tathägata du passé, plus Maïtreya, qui a joui d'uné grande popularité 
dans les productions gandhâriennes comme dans celles de Mathurä. On sent 
qu'un facteur décisif a dû jouer, en faveur du groupe quinaire, en dehors et 
en plus des causes connexes précédemment exposées. 

ldées abstraites et modèles sculpturaux ne font pas une religion : nous 
étions sans doute plus près des sources véritables lorsque nous analysions a 
légende des semaines qui suivirent la Bodhi. L'élément cultuel, capital pour 
l'étude du bouddhisme indien en sa riche substance, est trop souvent sacrifié 
à l'étude des dissentiments d'école, plus commodes d'acces que les faits 
rituels. Partons-en au contraire : les cinq Jina ont été d'abord cinq attitudes 
de Gäkyamuni, cing statues qui recevaient les hommages des fidèles. Quatre 
d'entre elles se groupent autour dé l'arbre de la Bodhi, la cinquième est à 
Bénarès. Elles correspondent done à l'Illumination, aux moments qui suivirent 
et à la Première Prédication du Buddha. Or, c'est un chapitre de sa légende 
qui nous est assez abondamment décrit dans des textes de toutes catégories, 
dépuis la Discipline des moines theravädin jusqu'aux Vies chinoises entrecou- 
pées d'innombrables prodiges. On sait d'autre part que le reste de l'existence 
de Çäkyÿamuni ne nous est nulle part dépeint avec autant de précision. Au 
lieu d'un récit suivi, la Nidänakathà, les traditions siamoises, birmanes, etc. 
entassent des épisodes sans lien réel ; tout au plus peut-on y discerner certains 
cycles dont les points centraux se situent auprès des principales villes de l'In- 
de bouddhique, Räjagrha et VaiçAit notamment, M. Cœnës a mis en lumière 
l'égocentrisme des communautés indochinoises, héritières des habitudes 
cinghalaises : il a fait voir comment les récits historiques ou édifiants composés 
dans un couvent siamois ou laotien ont tendu finalement à tout y ramener (2). 
Il ést bien permis de présumer qu'il en est allé de même dans l'Inde ancienne. 
Nous en voyons la preuve presque à chaque page dans les Mémoires de Htuan- 


(1) L. de La Vaucée Poussin, art. Adibuddha in HERE, 1, :908, p. 99%. 
(2) G. Cœnés, Documents sur l'histoire politique et religieuse du Lacs occidental, 
BEFEO., XXV, 1925, p. 11. 
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TSANG, qui ne manque jamais d'indiquer le lieu où sont censés avoir été préchés 
les différents sûtra, et le Vimalakïrtinirdeça sûütra nous en a même donné, 
l n'ya qu'un instant, un exemple assez frappant. Le pèlerin avait spéciñé 
qu'auprès de Vaiçälïun stûpa commémorait l'enseignement de cet ouvrage (!). 
S.JULIEN a extrait d'une compilation tardive quelquas lignes relatives à l'endroit 
visité par HruAn-rsANG— et sans le savoir, c'est l'introduction du sûtra lui-même 
qu'il a résumé ainsi de seconde main | Car si les lieux gardent le souvenir des 
sûtra, Ceux-ci insistent tout aussi régulièrement sur leur site d'origine. Comme 
on né peut croire que ces ouvrages procèdent d'une authentique prédication 
du Buddha, il est assez vraisemblable que c'est surtout à quelque couvent 
particulier que s'attache ce grand souci de localisation. Il y à tout un groupe 
de textes, à commencer par le Saddharmapundarïka, qui gravitent autour du 
Mont Grdhraküta, près de Räjagrha, et qui paraissent constituer une tradition 
d'école. Cette impression se renforce singulièrement, quand on lit dans un 
sästra mabäyäniste que «c'est dans le pays de Magadha que Säkyamuni a 
obtenu [a Sambodhi, a pris possession du dharmakäya… ; c'est pourquoi il 
résida souvent à Räjagrha. Par affection pour le lieu de sa naissance, il résida 
souvent à Srävasii, car tous les hommes, même entrés en religion, aiment la 
terre naïale. Par affection pour le lieu où il avait acquis le dharmakäva, il 
résida souvent à Räjagrha, car tout Buddha aïme son dharmakäya. Il résida 
plus souvent à Räjagrha, car le dharmakäya l'emporte sur le Janmakäya ou 
corps de naissance. » (*) Ces deux « corps » du Buddha, ce sont deux interpré- 
tations de sa nature, deux écoles en un mot etles précisions de lieu qu'on vient 
de nous fournir ne se rapportent pas à sa vie, mais accessoirement à la locali- 
sation de ces exordes des sütra, où les circonstances du préche sont toujours 
indiquées, et fondamentalement aux écoles, voire aux Couvents où ces sûtra 
avaient été composés, ou du moins étaient en faveur. Dire que le Buddha 
« résida souvent à Çrävasti », c'est consigner qu'à Grävasil existait une commu 
nauté avec beaucoup de sûtra du Buddha, et de même à Räjagrha. Aussitbt 
l'esprit évoque, en leur opposition, les débuts typiques de tant de livres du 
petit et du grand Véhicules. « Une fois, le Bienheureux demeurant à Savatthi. 
au Jetavana, dans le monastère d'Anâthapindika… » (*): et, « Une fois, le 
Bienheureux demeurant à Räjagrha, au mont Grdhraküta..…. » M. Pazvzuskr a 
insisté sur l'importance de cette géographie religieuse, dont dépand si souvent 
une saine critique des sources (). 





(1) Un culte était rendu sur l'emplacement où Caikyamuni passait pour avoir révélé 
les livrés sacrés : cf. Lotus de la Bonne Loi, Burnour, P+ 140-1415 KERN, p, 220. 

(*) L. de La Varcée Poussin, Siddhi, fasc, XIII, p. 785. 

(3) Feen a relevé que dans le Commentaire des Jätaka, sur 498 localisations, 416 se rap- 
portent à Savatiht, 55 à Räjagrba, etc, Cf Auvs Davins, Huddhist Birth Slories, page C. 

(4) 1. Pazviusur, Le Houddhisme, p. 26 sq-; La légende de l'empereur Acoka et Le 
Concile de Räjagrha, passim. 
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Fa-men et Hivas-TsANG ont rencontré plusieurs mises en scène locales des 
légendes sacrées. Il ÿ avait un cycle des Buddha du passé, groupant le site 
de leur naissance, de leur rencontre avec leur père et de leur nirvana (). 
Dans l'Inde du Nord-Ouest, on montrait aux voyageurs l'endroit où Viçcvan- 
tara exilé s'était retiré, avec sa femme et ses enfants ; à quelques lieues de là, 
c'était le site de son aumdne extraordinaire : son fils et sa fille remis à un 
brâhmane : où encore le site des sévices de ce brâhmane, auquel tout le boud- 
dhisme populaire moderne voue encore une hame vigoureuse : « à côté et à 
une petite distance. il ÿ a un stüpa. Ce fut là que le prince royal danna son 
éls et sa fille à un brähmane. Celui-ci les ayant battus de vérges, la terre fut 
teinte de leur sang. Aujourd'hui les plantes et les arbres ont encore une cou- 
leur rouge. » (*) Qu'y a-t-il derrière ces traditions ? Manifestement une 
rédaction du Vicvantara jätaka, lue dans une communauté qui s'était fait une 
spécialité de cette légende célèbre, et qui avait organisé sur ce thème un 
pèlerinage dans les lieux environnants. On ne tiendra jamais trop grand 
compte de l'élément topographique dans l'histoire religieuse, surtout dans 
l'Inde. On sait avec quel bonheur ce principe a été formulé par M. J. BÉDIER 
et quelle application 1} en a faite aux cycles littéraires de notre Moyen-Age (*). 
Le bouddhisme n'en est pas moins nettement justiciable. Par un échange de 
bons procédés, les légendes ont organisé les lieux de culte, et ceux-ci ont 
mis en forme les légendes, en leur imposant d'abord une adaptation locale, 
puis, une fois en vogue, en créant une zone géographique d'activité religieuse 
intense, propice à l'assimilation comme à l'invention. 

Voilà, croyons-nous, à l'origine, l'élément cultuel vivace et plein de sève 
d'où devait sortir le système des cinq Jina. Si la légende confuse des années 
de prédication s'ordonne en cycles topographiques, combien mieux en cffet le 
chapitre de la Vie dont les Jina démarquent l'iconographie comme l'affabula- 
tion : quatre épisodes du séjour à Bodh-gayä, et la scène de Bénarès ! {1 suffit 
dé jeter les yeux sur une carte de l'Inde ancienne pour voir que les deux se tien- 
nent. La puissance d'attraction religieuse de Bénarès est universelle, et quel 
que fût l'épisode de la vie du Buddha qu'on y eût localisé, elle aurait été 
lieu de pèlerinage : à plus forte raison avec la Première Prédication. Un pèlerin 
ne saurait passer à proximité de cette ville sans faire un crochet: peu importe 
ensuite la secte ou le temple vérs lequel sa croyance personnelle le dirigera. 
D'aûtre part, le site de la Bodhi était le cœur du bouddhisme, et, avec le couvent 
voisin de Nälanda, il l'est resté jusqu’à la conquête musulmane. Il était donc 
inévitable, de par la disposition même des choses, que la proximité des deux 


(1) H. À. Gices, The Travels of Fa-hsien (309-414 À. D.) or Record of the Buddhistie 
Kiagdoms, Cambridge, 1923: p. 36. 

(2) Hivan-rTsanc, Mémoires, trad. Jucsen, À, p. 123. 

(*) L Bévien, Les légendes épiques. Recherches sur la Jormation des chansons de 
geste 3, Paris, 1920-28. 
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lieux saints les mit en rapport. Sur la carte religieuse, il y a d'avance un cycle 
de Bodh-gavyä et de Bénarès. D'ailleurs l'existence de ce cycle éclaté dans les 
témoignages littéraires. Toutes les sources lient la première prédication au 
séjour à Bodh-gaya : c'est là qu'elle est décidée, c'est de là que le Buddha part 
pour aller la délivrer, et l'on suit la trace de ses pas. Dira-t-on qu'il y a un 
fait historique à la base de ces traditions ? Admettons-le, Ce qui est sûr, c'est 
qu'un cycle existe, fermé, se sufhsant à lui-même, et qui reposait surtout, on 
n'en peut douter en relisant Hiuan-TsanG, sur des légendes fixées au sol par 
des monuments, des couvents, une bibliothèque dans ces couvents, et, en tout 
cas, par le répertoire des récits de portiers (*). Derrière les versions écrites, 
il ÿ a un pèlerinage. Nous disposons de deux sources principales, concernant 
les événements de Bodh-gayä ét ceux de Bénarès : le début du Mahävagga 
pal et le Lalitavistara. Or, le premier fait commencer son récit avec l'acqui- 
sition de la Bodhi et le termine pratiquement avec l'enseignement à Bénarès. 
Le second débute par l'histoire de l'enfance et de la jeunesse du Maître ; puis 
1l s'étend sur les scènes de Bodh-gayä, passe à Bénarès, et s'arrète court. La 
Nidänakath& cinghalaise, produit du bouddhisme monastique, prolonge le 
récit de la Vie jusqu'à la fondation du premier monastère. Au delà, nous n'a- 
vons plus nullé part d'exposé cohérent. On sent qu'après la prédication de 
Rénarès, l'élan des narrateurs est coupé. C’est qu'ils avaient êté portés de la 
Bodhi jusque là par un corps solidement constitué de traditions locales. Com- 
ment en douterait-on, quand on voit HIUAN-TSANG récrire exactement un 
Lalitauistara, avec ce qu'on lui contait au pied des temples et des stüpa ou au 
bord des étangs sacrés, depuis le site de l'Ilumination jusqu'au Parc des 
Certs de Bénares, dans l'ordre traditionnel ? Rien ne fait mieux ressortir que 
son témoignage involontaire cette vérité capitale, que le principe de compo- 
sition général de nos sources livresques est en l'espèce un itinéraire de 
pèlerins. 

Pourvu qu'on nous concède qu'à un moment de son histoire le bouddhisme 
s'est trouvé enclin à diviser son Maître en un groupe de personnages trans- 
cendants qui en fussent les succédanés, tout est maintenant clair pour nous 
dans le processus suivi. C’est un groupe de ses manifestations solidement 
établi dans le culte par [a circulation pieuse de visiteurs et fixé d'avance 
iconographiquement dans ses traits principaux qui a été le point de départ du 
nouveau système : d'où l'aspect même et le nombre des Jina. Les plus anciennes 
traditions, telles que les atteste le Mahävagpa, comptent quatre scènes et 
quatre semaines à Bodh-gayä, entre la Bodhi et le départ pour Bénarès. Il 
est vrai que l'on a par la suite augmenté jusqu'à sept ces semaines symboli- 
ques. Mais plusieurs considérations expliquent assez que le nombre de quatre, 





(1) Sur le rôle des moines et « bribmanes » gardiens et montreurs des reliques, cf, 
par exemple Hivan-rsanc, Mémoires, trad, Juirex, |, p. 103-104; BEFEO,, XXIX, 
P: 433734 
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plus Bénarès, soit cinq, ait prévalu dans la théorie des Jina : en premier lieu, ce 
chiffre reconstituait le schéma traditionnel des orients ; d'autre part, pour diffé- 
rencier entre eux les Buddha trancendants, il fallait des mudrä& bien caracté- 
ristiques, et celles-ci, à date ancienne, étaient peu nombreuses ; enfin c'est ici 
qu'a dû jouer l'analogie du groupe antérieur des quatre Buddha, plus Maïtreya. 
N'oublions pas que le geste de l'enseignement est commun à Maitreya et à 
Vairocana, et que le Malävastu place déjà à Bénarès, l'apparition miracu- 
leuse de cinq trônes, au moment de la Première prédication: à celte date 
ce sont ceux de Krakucchanda, Kanakamuni, Käçyapa et Çäkyamuni, et de 
Mariréva, le sauveur futur: bientôt ce seront ceux des Jina, quatre Jina 
hortsontaux, qui transposent les quatre Cäkyamuni de Bodh-gayä, se plaçant 
autour et au-dessous d'un Prédicateur, qu'on appellera Vairocana. De 
Bénarës, Gäkyamuni-Vairocana domine le carré symbolique groupé autour 
de l'arbre de la Bodhi, un peu comme naguère Maïtreya, placé sur Île 
cañkrama, s'ajoutait aux quatre Tathägata, assis aux quatre orients de leur 
arbre (!). 


+ 
é à 


Voilà donc en somme ce que le bouddhisme a tiré de son fonds propre: 
extérieurement, c'est à peu près toutes les nouvelles formes cultuelles, Fai- 
sons donc une large part à celte structure quinaire, que l'iconographie et la 
légende font si bien ressortir : d'anciennes idées, d'anciens récits, d'anciennes 
images sous-tendent tout le nouveau bouddhisme. 

Cependant un tel agencement, justifié en son détail, ne manque à expliquer 
qu'une chose : la raison imitiale de son adoption. C'est évidemment à un afflux 
d'idées nouvelles qu'est due en son principe, sinon dans le détail de sa réali- 
sation, la vaste et minutieuse combinaison dont nous avons essayé de réduire 
la formule iconographique à ses éléments orthodoxes. Cela, c'est l'aménage- 
mént. Mais l'élan, qui explique tout, est venu du dehors. L'intégration 
d'Amitäbha dans la religion de Çäkyamuni suffirait À nous en assurer. Car 
si dans les images comme dans le système, Amitäbha prend les traits et la 
place d'un Gäkyamuni rayonnant, peut-être n'est-il pas moins vrai de dire 
que les Gäkyamuni idéaux, placés, comme Aksobhya, dans une Terre pure, 
ont emprunté cette apparence au Maître de la Sukhävati. On serait devant un 
phénomène d'assimilation réciproque. Amitäbha est passé derrière le per- 
sonnage historique de Cäkyamun: ; il en est devenu un contre-type céleste. 
Mais d'autre part il l'a attiré à lui. Il existait au Nord-Ouest du monde pro- 
prement indien une région où l'iranisme et l'indianisme interféraient. L'Asie 
centrale a puisé là le plus clair de son bouddhisme, et dès lors sa tradition 





(1) BEFEO., KXXIII, p. 833 sq. 
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religieuse a fait masse avec les traditions bâtardes qui l'avaient alimentée. 
C'est à ce niveau qu'ont pu se rapprocher la croyance à quelque dieu de la 
lumière et du temps infini et la geste ancienne de Gäkyamuni. Comment ont- 
ils conflué, comment des traits fabuleux sont-ils passés de celui-là à celui-ci, 
qui, par un effet inverse, imposait en même temps son aspect, ses attitudes, 

bref son signalement à l'intrus ? Nous chercherons tout à l'heure à nous faire 
une opinion à cel égard. 

En gros, il semble bien que le système des Jina soit le point d'abautisse- 
ment de ce double travail de fusion. Trois d'entre eux, nous l'avons vu, ont 
une personnalité accusée : Amitäbha lui-même, Aksobhya et Vairocana. Ce 
dernier se place à part, Il est dans le groupe transcendant, le régent du point 
d'en haut, ce que BEIGAIGNE nommait « le monde du mystère », et il domine 
ses collègues. Il double d'ailleurs le Maître humain de la prédication, dont le 
rapport avec les scènes de Bodh-gayä s'établit déjà, en bonne doctrine mahä- 
yäniste, sur le même modèle. 

Il est en effet une donnée capitale à laquelle on n'a peut-être pas prêté 
l'attention qu'elle méritait: c'est que personne n’a assisté aux événements de 
la Bodhi et à ceux qui ont suivi. On nous parle des dieux accourus, on nous 
dit que toutes les créatures de l'univers ont pu voir alors le Buddha dans 
sa gloire ; mais ce sont des enjolivements : quand Gäkyamuni se présente 
devant les cinq ascètes qui vont devenir ses premiers disciples, 1l est mani- 
feste qu'ils n'ont rien perçu du miracle. Ainsi, la connaissance du cycle de 
Bodh-gayä est indirecte ; elle sort tout entière de l'enseignement ultérieur du 
Buddha : c'est de la parole du Prédicateur que nous la tenons. Sous ce rapport 
—etil est essentiel, toute la bouddhologie des Trois Corps s'orientant vers 
une glorification de la Voix lumineuse et créatrice (f) — le Prédicateur de 
Bénarës transcende les quatre Buddha de Bodh-gayä. l'elle est, à notre avis, 
la substance primitive de Vairocana, dont nous n'aurons pas ici à parler 
davantage. 

Le véritable antagoniste d'Amitäbha est en effet Aksobhya. Leur apparition 
simultanée dans les textes anciens se situe déjà à l'Orient et à l'Occident du 
monde. Nous avons dit par où ils se touchent, en quoiils s'opposent. Amitäbha/ 
Amitäyus contient peu de chose de Gäkyamuni et beaucoup de traits per- 
sonnels, d'affinités non bouddhiques, et sans doute non-indiennes : ses noms 
évoquent l'Iran. Aksobhya contient au contraire peu d'éléments transcendants, 





(1) C'est le sens profond du mot méme de Dharmakaya, Corps de la Loi, L 6. de la 
Doctrine, ef. BEFEO., XXVIII, p. 232-238. Tout l'art bouddhique ancien de Yun-kang 
et Long-men, en attendant les productions de Touen-houang, s'est évertué à représen- 
ter des mandala de sûütra, c'est-à-dire des scènes de prédication, où la Voix du Buddha 
est malérialisés par l'image. C'est la Loi, le Dharma, qui est le sujet véritable de ces 
compositions, et la Loi est avant tout un Enseignement : celui qui figure automatique 
ment au centre du tableau, BEFEO., XXXIIF, p. 908 sq. 
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lesquels démarquent d'ailleurs Amitäbha, et il est presque intégralement le 
Cäkyamuni du Märavijaya, dont il conserve le geste, l'emblème, le siège, la 
fonction, et dont il ure son nom. [ls constituent deux centres d'attraction. 
Autour du premier les nouveautés doctrinales sont denses, et de là rayonnent 
vers le second, qui concentre au contraire les traditions vraiment bouddhiques, 
dont il envoie une part au Buddha qui lui fait face. Amoghasiddhi et 
Rätnasambhava, plus flottants, sont dés comparses ; ils ménagent une transition 
et permettent à la doctrine de fermer le cercle qui enveloppe les deux Jina 
affrontés. La Victoire sur Mära, c'est tout le bouddhisme ancien. Le Buddha 
sous le nâga, et surtout le Buddha aux pierreries, ont un sens moins accentué : 
c'étaent des images de Cäkyamuu que les textes et les cultes commentaient 
moins impérieusement, Cäkyamuni en méditation et éclairant l'univers, 
après la Bodhi, était immanqguablement destiné à fixer dans le boud- 
dhisme le personnage idéal d'un Amitäbha. Peut-être est-ce là le point 
d'origine de tout le développement. Au contact des dieux de la lumière, cette 
apparence particulière du Maître historique aura pris un développement 
inatténdu, et hors de proporuon avec la part que lui avait faite la légende 
primitive. Elle était assez imprécise pour s'ouvrir largement à des influences 
qu'appelait beaucoup moins le triomphateur de Mära, sur son trône royal, et 
mäniant symboliquement le foudre d'Indra — encore que la démonologie 
iraniénne ait pu raviver les couleurs sous lesquelles nous est dépeinte l’année 
de Mara. 

L'assimilation s'est trouvée surtout facilitée par l'apothéose de Cäkyamuni, 
dont l'Assemblée prend graduellement l'aspect d'un authentique paradis, peur- 
être sous un premier afflux d'idées extérieures au bouddhisme et de même 
nature que celles qui devaient ensuits amener Amitäbha au sein de cette religion. 
En fait, le dogme et l'archéologie matérielle nous ont déjä montré les étapes 
d'une véritable symbiose, le Tathägata céleste se liant de plusen plus étroitement 
au Maitre humain. Il n'a pu d'abord être admis que comme un double idéal : mais 
avec l'élargissement des horizons bouddhiques, une rupture d'équilibre était 
fatale : il a tendu à devenir le protagoniste et Cäkyamuni à passer à la suite (t}. 


CHAPITRE Il. 
LE GRAND MIRACLE ET LA DISPEASION DE PRAIAPATI. 


Ces interprétations ne se heurtent qu'à une diflculté. Il est vrai qu'elle 
est centrale: nous avons constamment postulé une singulière propension du 
bouddhisme à admettre le morcellement de son Maltre en contre -parties abstrai- 
tes. Nous avons tout expliqué en tenant ce point pour acquis. Mais n'est-ce 





(1) Sur cette substitution, cf. BEFEO,, XXVIII. p. 261, et XXXIII, p. 048 sQ- 
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pas Le fond du problème, et n'avons-nous pas transporté par avance dans les 
croyances prémahäyäaistes le dogme fondamental du Mahäväna, celui qu'il 
s'agissait surtout d'expliquer ? Par la suite, des textes comme le Karanda 
vyüha nous parleront bien du Grand Buddha primordial, ayant pour nature et 
aspect propre le domaine de la Loi, Seigneur de ce Monde et qui nait de por- 
tions (amça) des Cinq Buddha : 

Tadyathädisamudbhülo dharmadhätusvaräpakalh 

pañca buddhämeasamjäto jagadiças Tathägatah (1). 


Mais comment des spéculations de cet ordre ont-elles pu s'appliquer à 
Cäkyamuni, et à quelle date ? 

Commençons par observer qu'il n'existe pas de système limitatif des cinq 
Jina ; le passage essentiel du Guhyasamäja que nous avons cité plus haut est 
très net: Vairocana, Aksobhya et les autres ne sont pas les cinq Buddha du 
monde, mais cinq Buddha se partageant le monde, chacun à la tête d'un nom- 
bre infini d'autres Tathägata régnant sur les Terres pures de l'espace sans 
bornes. De cette poussière de Buddha, ils sont les représentants, les chefs de 
file : le monde est empli « de Tathägata entassés dans toute l'étendue de l'es- 
pace, avec Vairocana, Ak$obhya, Ratnasambhava, Amitäbha et Amoghasiddhi 
à leur tête (evam pramukhaïh sarvakäçadhätusamädhmätaig ca Ta thäga- 
taih}).w (*) Les sûtra d'Amitäbha, celui d'Aksobhya, rangent de même leurs 
Paradis parmi d'innombrables Terres, où se manifestent d'innombrables Maï- 
tres. C'est ainsi qu'ils s'étaient monirés déjà, bien avant l'élaboration du 
système quinaire, dans l'énumération des Buddha de tous les orients que four- 
ait le Lotus: Aksobhya est à l'Est, dont il est le régent suprême, mais 1l y 4 
auprès de lui le Tathägata Meruküta ; Amitäbha (il est nommé Amitäyus) est à 
l'Ouest, mais il a près de lui le Tathägata Sarvalokadhätüpadravodvegapratyut- 
tiraa : et de même pour les principaux Buddha des divers orients. Îls sont en 
nombreuse compagnie, car on compte, rien qu'à l'Est de l'univers, quelque 
cinq cent mille myriades de millions de Buddha, répandant la bonne parole 
dans autant de mondes (*). La pentarchie des Jina est donc un résumé de 
l'univers : sous de nouveaux noms, il ne nous est pas difficile de reconnaître 
en elle le cosmogramme religieux qui faisait tenir tout l'espacedan s la com- 
binaison symbolique et orientée de cinq positions. 

Ce schéma n'est pas le seul que l'Inde ait connu ; deux surtout lui ont fait 
une concurrence souvent heureuse : le système à huit, seize ou trente-deux 
“ pointes», c'est-à-dire le lotus mystique, dont le centre répond à l'orient 
secret, et le système des dix orients, qui est tout simplement le pentagramme 
dédoublé, quatre directions collatérales s'adjoignant aux orients horizontaux 





(1 Bunnour, Introduction, p. 231, n. 3. 
(2) Guhyasamaäja, p. 2. 
(1 Trad. Burnotr, p. 119, 147 89.5 RERN, p: 177 5q:, 241 #9. 
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etle Nadir au Zénith. On connaît aussi un groupe de six directions, où le 
Nadir complète le pentagramme, à l'exclusion des points horizontaux inter- 
médiaires. Toutes ces représentations différent par leur combinaison formelle, 
mais se superposent et s'identifient, du fait qu'elles ont un même objet, l'es- 
pace qualitatif, Le binôme Est-Ouest, caractérisé par l'opposition d'Aksobhya 
et d'Amitäbha, peut trouver place dans toutes, et il en est bien ainsi : le Lotus 
les insère tous deux dans un diagramme à seize éléments, et replace celui-ci 
dans un espace total à dix directions, le petit Sukhävativytha les situe à l'Est 
et à l'Ouest d'un hexagramme où le Nadir et le Zénith complètent les quatre 
orients, etc. (!) Ce n'est donc pas seulement le culte des cinq Jina qui pose le 
problème de la mise en balance d'Amitäbha, dieu d'origine sans doute en partie 
étrangère, et d'Aksobhya, hypostase de Gakyamuni, dans une répartition 
orientée de l'espace, ce sont certains des textes mahäyänistes les plus anciens 
et dont l'autorité est la plus générale. 

Or, c'est dans le sein de la personnalité transcendante à laquelle s'égale 
Gâkyamuni que cette assimilation à lieu : la bouddhologie du Lotus est formelle 
sur ce point. l'ous ces Buddha de l'éspace infini sont les disjecta membra 
du Grand Buddha à qui l'on doit, sur le Grdhraküta céleste, la révélation de 
l'ouvrage, [ls sont « créés de son propre Corps » (Gtmabhävani rmila). Voici en 
effet les propres paroles que Gakyamuni, en s1 gloire, adresse au bodhisattva 
Mahäpratibhäna : « C'est pour cela, à Mahäpratibhäna, qu'il va falloir que je 
réunisse ici toutes les formes de Tathägata (tathägalavigraha) que j'ai moi- 
même miraculeusement créées de mon corps et qui, dans les dix points de 
l'espace, enseignent la loi aux créatures, chacune dans des terres de Buddha 
distinctes, dans des milliers d'univers. » (?) Le chinois est plus net encore, 
S'il se peut : « Tous les Buddha [que j'ai] produits en divisant mon corps (4} Ér) 
et qui enseignent la loi dans les mondes des dix points de l'espace, le moment 
est venu de les ressembler ici, » (*) 

Burnouf n'a pas réussi à pénétrer à fond les arcanes de cette boud dhologie. 
“ Nous avons encore ici, dit-il, une nouvelle espèce de Buddhas, distincts, si 
je ne me trompe, de ces Buddha que notre Lotus suppose rangés dans les huit 
points de l'espace, et qu'il fait contemporains, dans d'autres univers, de 
Cäkyamuni, le Buddha du Sahälokadhätu. » (*) Il ÿ reconnaissait des appari- 
dons accidentelles, rentrant dans la catégorie « des miracles qu'on suppose 
toujours Buddha capable de faire ». L'erreur vient de ce que l'illustre traduc- 





(1) SBE., KLIK, p. 90 sq. 

(3) « Tan mayäpi Mahäpratibhana bahavas Tathägatavigraha nirmita, ve daçasu diksv 
anÿonyesu buddhaksetrssu lokadhätusahasresu sativäuäm dharmam deçayantis Sod- 
dharmapundartka, &d, Kenn-Naniio, p. 242 : trad. Bunnour, |, p. 147: KEnN, p. 21. 

ORFÉRBERTHERIETSMÉS LUMÉE, 
Taishô Issaiky6, n° 262, vol. IX, p. 32°, col, 4-3 de ja fin. 

(+) Lotus, Burnowr, I, p. 400. 
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teur du Saddharmapundarika n'a pas remarqué qu'au chapitre XI de l'ouvrage 
Caäkyamuni est sur le point de s'élever dans l'espace, d'y emporter avec lui 
ses auditeurs, hors des lois du temps et de l'espace, dans un mandala magique 
où les attend la révélation du monde transcendant de la Loi. Les Buddha 
«“ créés de son corps » par lui peuvent fort bien être des égaux et contemporains 
de Çakyamumi: ce n'est plus celui-ci qui parle, mais le corps transcendant 
auquel il s'est temporairement idenufié. Burnour, faute d'avoir saisi ce dépla- 
cement dé point de vue, ne s'est pas résigné à reconnaitre d'authentiques 
Buddha dans ces formes de Tathägata. Le texte lui-même nous les dépeint 
cependant enseignant la loi chacun dans sa terre de Buddha bien distincte. 
Gäkyamuni, leur égal tout à l'heure, est devenu leur créateur et leur centre : 
est-ce plus étonnant que de l'entendre donner tous les Buddha du passé, à 
commencer per Dipamkara, comme ayant été créés par lui ? « Depuis le 
moment où j'ai commencé, à fils de famille, à enseigner la loi aux créatures 
dans cet univers Saha et dans d'autres centaines de mille de myriades de Koti 
d'univers. les Tathägata vénérables etc., tels que le Tathäâgata Dipamkara et 
d'autres - . . ont été miraculeusement produits par moi. » 

Ces productions miraculeuses ne sont donc pas des formes vides, comme 
l'a cru Burnour, ce sont les prédécesseurs de Cäkyamuni, et ils ont nom D- 
pamkara, Vipaçyin, etc. : d'autres seront aussi les Tathäâgata actuels de l’es- 
pace infini, et on peut s'attendre à ce qu'ils s'appellent Amitäbha, Aksobhva, 
etc. De cela, la preuve existe, encore que Burnour n'ait pu la connaltre. Nous 
avons én effet montré dans un précédent travail que l'assemblée surnaturelle 
des Tathägata, telle que la dépeint le Saddharmapundartka, est figurée sur 
une stèle chinoise de 535 où CHavanNes avait déjà reconnu un épisode em- 
prunté au Lotus : le « tête à tête » de Çakyamuni et de Prabhütaratna. En fait. 
ce né sont point quelques détails du sûtra, mais la scène complète de sa 
révélation que porte le monument (‘). Les Tathägata assemblés autour du 
Maïtre sont nommés par de petites inscriptions, que CHavannes a lues. Ce 
sont bien Aksobhva, Amitäbha, Tamälapatracandanagandhäbhijña, ete., autre- 
ment dit les Buddha actuels des dix points de l'espace en personne, précé- 
demment énumérés, et auxquels Bunnoür croyait devoir les opposer. 

Ainsi le Buddha central du Lotus divise son corps en d'innombrables Tathä- 
gata parsemant l'espace. C'est déjà, mais en sens inverse, la relation que nous 
avons vu introduire dans le Karanda vyüha, entre les cinq Jina et le Grand 
Buddha fait de portions (amça) de ceux-ci. Nous tenons donc là le problème 
même du Mahäyäna, auquel nous ramène l'analyse de toutes ses expressions 
doctrinales, des plus complètes aux moins exubérantes, Est-il insoluble ? 

Nous avons fait dans ce travail une part assez grande aux influences occi- 
dentales, et notamment iraniennes, pour ne point paraître de parti-pris si nous 


————————— 


(ti BEFEO., XXWIIT, p. 210 sq. ét 241. 
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avouons qu'en l'espèce il nous semble qu'on a trop misé sur elles. La présence 
d'Amitäbha/ Amitäyus dans le système, avec ses connotations zervanistes ou 
mazdéennes, l'obscurité qui règne sur les circonstances de son adopüon, le 
grand échange d'idées qu'on devine, mais qu'on devine seulement, à la commis- 
sure des deux civilisations, c'était sans doute assez d'indices, et en même 
temps assez d'incertitudes, pour que l'oa püt rejeter sur l'ignorance où nous 
restons du détail de ces contacts historiques la responsabilité de notre manque 
à connaître les origines du Mahäyäna. On s'est dispensé, par ce détour com- 
mode, d'examiner sérieusement les antécédents indiens du bouddhisme; ou 
bien ç'a été pour y trouver des arguments en faveur d'une hypothèse « solaire » 
qui n'était pas adéquate; ou encore, en ne s'occupant que des origines de la 
spéculation abstraite et purement philosophique, ce qui a donné des résultats 
appréciables. mais laisse entier le problème religieux. Nous croyons au con- 
traire que les rituels prébouddhiques et les formes anciennes du bouddhisme 
qui leur font suite, contiennent les antécédents du Mahäyäna. Ce mouvement, 
essentiellement religieux avant d'avoir prêté à la philosophie, a ses racines 
les plus solides dans le sol de l'Inde, et si des éléments culturels de source 
occidentale l'ont aidé à se constituer, c'est surtout sous la forme dans laquelle 
ils s'étaient déjà acclimatés au sein du védisme finissant. 

L'idée fondamentale de la bouddhologié nouvelle, attestée avec clarté dans 
le Lotus de la Bonne Loi, est la division de La personne du Buddha, s'échap- 
pant aux cinq où aux dix points cardinaux, ou dans les millions de mondes 
des dix points cardinaux, Chacun de ces Buddha des orients devient un reflet 
du Buddha central, étant uné de son corps» (Gtmabhävanirmilta). Inverse- 
ment, tous les Buddha partiels sont susceptibles de se réunir, et leur réunion 
est périodiquement marquée sur cette terre par l'apparition d'un Buddha 
historique, qui s'égale, le temps dé la prédication, au Grand Buddha cosmi- 
que : «ces Tathägata nès de mon corps devront être amenés ici», ditle Buddha 
du Lotus, à l'instant d'enseigner le véritable sûtra. Ces parties de lui-même, 
en se rassemblant, le reconstituent en son essence secrète. C'est dans le 
mème esprit qu'une inscription chinoise, commentant la substitution d'une seule 
statue de Buddha aux statues des mille Buddha, promises par la fondatrice, 
proclame l'équivalence des deux œuvres : «les livres saints disent en effet: 
une seule personne de Buddha devient plusieurs, plusieurs deviennent une 
seule. » (*) On reconnaît là le double procès dont parle le Lotus. Le Buddha 
transcendant a créé de son corps, par une segmentation mythique, les 
Tathägata innombrables, et ceux-ci se rassemblent en un seul, quand un 
Buddha paraît sur la Terre et prèche le Mabäyäna. La présence momentanée 
de Gäkyamuni s'interprétera done comme une concentration des Buddha dans 
le Corps édifiant.qu'il manifeste aux yeux de l'Assemblée : « Quand la doctri- 


(1) Chavannes, Miss. Arche, T, 12, p. 498. 
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ne de la loi fut pour la première fois mise en honneur, c'est alors que les dix 
régions se rassemblèrent en une seule; quand Gäkyamum eut révélé sa 
réalité, c'est alors que tous les êtres doués de vie lui firent retour et se 
soumirent à lui. » (!) On profite de son passage en ce monde pour atteindre à 
travers lui les composantes idéales du Buddha suprême, fait de tous les 
Buddha, et auquel Cäkyamumi s'idenufie pour un temps. Et même après sa 
disparition, ses statues garderont une trace de ce pouvoir de « polarisation » 
mystique attribué à sa personne (*). Dispersion magique et retour à l'unité, 
tels sont les jeux du « Grand Miracle » mahäyäniste, déployés autour de la 
personne transcendante de Çäkyamuni, ou de son image. 

C'est dire que la bouddhologie du Grand Véhicule est l'exacte réplique 
de la dispersion de Prajäpati, ou du Purusa, en la personne des dieux du 
monde, et de sa reconstitution en celle d'Agni, identifié au cercle complet 
des régents des orients. 

Nous avons en son temps analysé la reconstruction du Dieu-lout: c'est 
une répartition d'éléments orientés fixant, avec les directions de l'espace, 
toutes les parties de l'univers en lesquelle Praj8pati est morcelé, chacune sous 
la régence d'un dieu issu dé lui. Le Dieu-tout, disions-nous, nait de l'ordre 
de l'ensemble. au centre de cet ensemble, qui trouve son uañté en lui, Figura- 
tivement, les régents de tous Les orients étant répartis à leurs places obligées, 
Agni, identifié à chacun d'eux, s'égale au tout, et de ce fait même devient 
Prajäpati, dès lors reconstitué. 

Ces propres termes s'appliqueraient phrase par phrase à la théorie qui 
faitle fond des ouvrages mahävänistes, el qu'on sæsit si clairement dans 
l'épigraphie chinoise qui les commente. 





(1) lbid., p+ 595. 

(21 Cf. la documentation relative à l'ordination, ou prise de vœux [litt: réception des 
Défenses], des Bodhisattva du Mahayana, rassemblée dans le Hébôgirin, s. v. BOTSUKAI, 
+ T£. bodhisattvasila « le candidat s'adresse à un Bodhisativa ‘correligionnaire" 
(fr) À) … prosterné devant une statue de Buddha, il renouvelle sa demande d'ordi- 
nation. le Donateur des défenses s'adresse ainsi devant une statue de Buddha, à tous 
les Buddha et Bodhisattva: "Maintenant, le Bodhisattva un tel, devant moi, le Bodhi- 
sattva..… Je désire que tous les Buddha et Bodhisativa de tous les temps eten tous lieux, 
tous les Saints suprèmes, tous les Etres Eveillés, soient aussi témoins’. En l'absence 
de personne qualifiée, par ses mérites, pour donner les Défenses, on est autorisé à les 
recevoir de soi-même en s'agenouillant devant une statue de Buddha et en répétant 
trois fois la formule suivante : Moi, un tel, je déclare à tous les Buddha des dix direc- 
tions et à l'Assemblée des Badhisattva des grandes Terres que je reçois maintenant les 

trois Massées de Défenses devant tous les Buddha et Bodhisattwa » Lp. 143-1448l, Sur 
l'équivalence des images du Buddha et de sa personne, cf. BÉFEO., XXVILI, p. 209- 
206, 248-255, Nous avons étudié plus haut ces oppositions et ces équivalences entre le 
multiple, atteint à travers l’un, qui se change en lui, alors que lui-même reconstituer 
l'un, pour venir accueillir, sous cetle forme, l'hommage du fidèle et l'orienter vers 
son salut (BEFEO., XAXXIII, p. 952 sq). 
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L'analogie du Buddha suprême et de Prajäpati est d'ailleurs très sensible 
dans les formules mêmes qu'affectionnent la littérature et l'iconographie du 
Grand Véhicule. Voici par exemple le Lotus de la Bonne Loi : « le Tathägata, 
qui est doué des connaissances, des [dix] Forces, des [quatre] Intrépidités [et 
des autres] qualités propres au Buddha, qui est armé d'une extrême vigueur par 
la force de sa puissance surnaturelle, est le père du monde (lokapitä)s ("). Le 
Père du Monde, c'est un doublet de ce Prajäpati, père des Etres, qui a 
passé du Veda tardif et du Brähmana à l'épopée et aux Puräna et qui y a passé 
sous les traits de Brahmä ét avec l'appellation de Lokapitämaha, l'Aïeul du 
Monde, laquelle trouve un écho dans le texte bouddhique. Kenx a sur ce 
point une note fort suggestive : « Le Buddha est ici un père sage et bienveil- 
lant : il est le Père céleste, Brahmä, et comme tel on le représentait assis sur 
un lotus en guise de trène. À quel point cette représentation était courante 
dans l'Inde, tout au moins au VI siècle de notre ère, c'est ce que môntre un 
passage de la Brhat-samhita (ch. 58, 44) de Vanna-Mramma, où la régle sui- 
vante est donnée pour l'exécution des idoles bouddhiques : le Buddha sera 
représenté assis sur un lotus, comme le Père du Monde [i. e. Brahmä]. » (?) 

La date relativement tardive de ce témoignage lui laisse cependant ['intérét 
de prouver que l'analogie était sentie aussi bien du côté brâähmanique que 
chez les bouddhistes. Sur le lotus qui l'élève dans les cieux au-dessus de ce 
monde dont il était le père, le Buddha évoquait Brahma, identique en cette 
fonction, au Prajäpati du Brähmana. L'indication nous paralt capitale. Le lotus 
supramondain est en effet l'attribut principal du Buddha au Grand Miracle, 
comme il ressort d'une belle et classique étude de M. Foucnen (9). Il est donc 
commun à ce Buddha du Grand Miracle, multipliant sa personne en avant, en 
arrière, à droite et à gauche, c'est-à-dire, selon les idées indiennes, plus 
exactement « à l'Est, à l'Ouest, au Sud et au Nord », en un mot la répandant par 
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(1) Saddharmapundarika, ed., p. 27: Bunnovr, |. p. 40; Kens, p. 76. 

(27 Rens, ibid., n, 3. cf. AGB,, I, E, P- 4326, n. i. Le nom même d'Afeul du Monde 
(lokapitämaha) est appliqué au Buddha dans une courte inscription gravée sur le socle 
d'une statue retrouvée à Bhita, cf. CunnisGam, Arch. Survey, DIE, p. 48, cité par 
Ken“, p. XuvI, 0, 1. 

(9) À. Foucuer, Le Grand Miracte du Buddha à Crévasti, JA, 1909, 1, p. 27. Ce type 
de Buddha à pour signes (lakçana) particuliers la smudrä de l'enseignement et, 
surtout, ce lkjana spécial du lotus à tige, qu'il gardera comme signes caractéristi- 
ques de bout en bout de son évolution »« (ibid. p. 47). « il est écrit dans le Divväva- 
däna qu’... alors que la première série de miracles [production alternée de flammes et 
de pluie, ete,] est déja accomplie, ‘le Buddha conçoit une pensée mondaine’. Ausaitél 
les dieux se précipitent pour l'exécuter, Brahma prend place à sa droite et Cakra à sn 
gauche, tandis que les deux rois des nâga, Nanda et Upananda, créent de toutes pièces 
un lotus merveilleux, sur la corolle duquel le Bienheureux s'assied. Puis par la force 
de s0a pouvoir magique ‘au-dessus de ce lotus il en créa un autre; ét sur celui-là 
aussi un Buddha était assis, les jambes croisées: et ainsi par devant, par derrière, sur 
les CôtÉS... s (ibid, p, 17), 
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tout le monde, et à Brahmä-Prajäpati, en tant qu'il jouit d'un même pouvoir 
de diffusion : au moment de la création, c'est lui-même que le dieu brähbmani- 
que, du haut de son lotus, répand dans le monde, lait de sa propre substance. 
Quand les textes bouddhiques nous font voir «. des rayons qui s'épanouissent en 
lotus porteurs de Buddha illusoires, jaillir des pores de la peau ou du nombril 
du personnage principal » (!}, assistons-nous à la classique dispersion du 
Purusa, ou bien à un miracle du Buddha ? Le lotus de Brahmä jaillit en effet 
du nombril «cosmique» de Visnu étendu sur les Grandes Eaux. Le Grund 
Miracle évolue donc dans un cadre brähmanique, et son vocabulaire iconogra- 
phique et légendaire en porte des marques. Certaines de ses représentations 
les plus connues figurent un Buddha assis de face, et deux autres sur les côtés 
qui s'adossent à lui: ce groupe indien des «a Trois Buddha », après diverses 
vicissitudes, a passé en Chine ; il est encore pris par CHAVANNES pour un 
laksana, ou signe distinctif, des représentations du Grand Miracle de Gra- 
vasil. Quoi qu'on pense de cette interprétation trop étroite, car à cette date la 
scène caractérise plutdt la prédication miraculeuse de quelque sûtra, 11 n'est 
pas douteux que ces trois Buddha ne résument le déplorement, à travers tou 
l'espace, des innombrables répliques du Maître, décrites par les textes. « La 
sculpture, dit CHAVANNES, s'est bornée à figurer simultanément trois appart 
tions du Buddha pour symboliser leur multitude » (*). M. FoucRen note à la fin 
de son /conographie houddhique que « ce miracle est régulièrement repré 
senté.… par trois Buddha assis côte à cdte et enseignant vers des directions 
opposées ; ilest plus que vraisemblable qu'une quatrième figure toute pareille, 
mais qu'il était matériellement impossible de dessiner, est censée se tenir 
derrière les trois autres ét s'acquitter du même office vers le quatrième point 
cardinal : il s'agit bien entendu d'une quadruple manifestation du même 
Câkyamumi» (#}. C'est la transposition sur un tableau à deux dimensions du 
prodige que le Divyävadäna décrit en ces termes : « Aux quatre orients, un: 
quadruple miracle magique une fois montré, etc. » (*) L'abandon d'une des 
dimensions de l'espace oblige nécessairement peintures e1 bas-reliefs à 
adopter des conventions de ce genre, mais nous devons toujours reconstituer 
par la pensée le mandala circulaire de l'éspace dans des compositions où 1l 
faut reconnaitre la projection sur un plan vertical de scènes que le mandala 
proprement dit fixerait en projection horizontale (*). 


(M) Abide, pe 10, n. 1, cf Le). Scumnr, Der Weise uw d, Thor, p. 82et 84, 

(2) Miss. Arch, 1, 2, p. go, cf p. 328, 368 : «... toutes les füis.que nous sommes en 
présence de trois Buddhas formant un groupe, nous concluons à une représentation 
symbolique du grand miracle de Crävasti, Les trois Buddha symbolisent donc la per- 
sonne de Cäkyamuni multipliée à l'infini ». 

(2) A. Foucuen, Elwde sur l'Iconographie bouddhique de l'Inde, 11. Paris, 1905 (E. 
H.E., sc. rel., XIII, 11}, p 114. 

(4) Caturdiçam calurvidham rddhiprätiharyam vidarçya...véd. CoweLL-NeL, p.101. 

(») Cf. BEFEO., XXXI, p. 540-541. 


Or, il est frappant qu'un semblable problème se soit posé aux sculpteurs et 
aux péintres brähmamistes, qui l'ont résolu par le même artiñice: Brahmä 
devrait être pourvu de-quatre têtes, et par le fait, tout le monde les lui voit en 
pensée, mais Il n'en a que trois sur les bas-reliefs, comme aussi en peinture (*). 
L'imagination du spectateur doit faire les frais d'une quatrième tête. Invisible 
pour nous, elle ferme le mandala, derrière le. plan du tableau, de la même 
laçon qu'un quatrième Gäkyamuni dans les images synthétiques du Grand 
Miracle. Coïncidence qui n'est pas de forme seulement: dans la tradition 
httéraire, antérieure de beaucoup à l'iconographie, les quatre faces de Brahmä 
symbolisent en effet sa domination sur toutes les régions de l'espace (2). C'est 
là un symbolisme condensé. Ses quatre visages, face aux principaux orients, 
sont une représentation toute conventionoelle et l'idée fondamentale reste 
celle de l'omni-présence et de l'omni-activité, qui ont êté héritées par lui de 
Prajäpati-Viçvakarman. Le dieu ancien dont Brahma dérive, est décrit dans 
deux hymnes tardifs du Rgveda : « Il voit tout, car il à des yeux, une figure, 
des mains et des pieds dans toutes les directionss — et MacponezL, à qui 
nous empruntons [a référénce, conelut judicieusement qu'a en cela, Brahmä, 
dans la mythologie plus récente, lui ressemblera, avec ses quatre faces et ses 
quatre bras n (*). 

Un mème problème s'est donc posé aux artistés des deux religions. [ls 
avaient à représenter la multiplication d'un dieu central vers toutes les direc- 
tions de l'espace : l'exécution littérale était pratiquement impossible. C'était 
donc le cas où jamais de recourir à l'un de ces schémas spatiaux où la fixation 
des quatre orients cardinaux résume a structure de l'étendue tout entière. 
Quatre têtes, dont trois sont visibles, quatre Buddha dont trois apparaissent, 
et voilà le miracle clairement signifié. Les analyses archéologiques des cha- 
pitres précédents nous mettent d'ailleurs en état d'approfondir le symbolisme 
de ces dispositions. Îl ne s'agit pas de figurer le devant, la droite, la gauche 
et l'arrière : ces mots n'ont de sens, pour l'iconographie indienne, que rap- 
portés à l'espace orienté. Ce n'est point sur des directions quelconques que 
l'on fait régner Brahmä, ou se manifester Cäkyamuni ; Est, Sud, Ouest, Nord, 
et le centre comme origine, telle est la valeur du dispositif: c'est la structure 
de l'äkäça. Mais cette structure, nous en connaissons bien, par les textes 
comme par Les monuments, [a forme imagée, L'Inde s'est représenté l'espace 





(1) G. Rao, Elements of Hinda fconography, 1l, 1, Madras, 1016, pl. cu sq. 

(3) Comme aussi sur les périodes cosmiques (ibid., p. $04), ce qui nous ramène à ans 
schémas spatio-temporels. La multiplication des têtes et des membres des statues 
indiennes pose plusieurs problèmes qu'il n'ya pas lieu d'examiner ici. Son sens symbo- 
lique est en tout cas très clair. On verra par exemple dans le Mahäbhärata que « c'est 
en tant qu'il personnifie l’espace à 4, [8], ou 10 dimensions. que Visou est un dieu à 4, 
8 où même 10 bras», E. W. Horus, Epic Mylhology, Strasbourg, tg15 (Grundr. d. 
ludo. Ar. Phil. und Altertumsk.. EH, x, B, p. 206, | 

(3) A. À. Macponeut, Vedie Mythologv, p, 118. 
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comme un lotus aux pétales orientés : c'était sa « rose des vents», dont nous 
avons exposé en détail la composition (‘). Donner au dieu un pouvoir suprème, 
étendu sur toutes les régions de l'espace, c'était figurativement le faire régner 
sur le Grand Lotus. Au centre de celui-ci se trouve la région sécrète où, 
d'aplomb sous le sommet du monde, se manifeste le début de la création, par 
l'émission des orients. Ceux-ci forment autant de pétales qui se déploient. Le 
dernier verticille, avec ses quatre pétales, compose le saint des saints : Brahma 
avec ses quatre faces ou les quatre formes du Buddha se placeront à cet 
endroit. Et voilà pourquoi Brahmä doit être représenté sur un lotus (*), et le 
Buddha aussi, l'un et l'autre nen tant qué Pères du mondes. Cet äsana 
transcendant signifie que l'un et l'autre sont passés au-dessus du cercle des 
orients horizontaux : vieilles idées, qui s'introduisent déjà dans les traditions 
védiques tardives, et dont nous avons décelé les correspondances, sinon 
même les sources occidentales. Une autre image du point d'en haut, dans 
l'Inde, est l'oie sauvage, le hamsa, dont le vol puissant symbolise l'ascension 
de l'âme vers la libération. C'est l'attribut éonstant de Brahmä: symbole du 
ciel supréme où 1l règne et où le porte le vigoureux oiseau. Ce serait donc 
avec plus de logique qu'on n'aurait pu le croire que la tradition iconographi- 
que admet l'équivalence du hamsa et du lotus transcendant commé sièges 
de Brahmä. Et l'on ne manquera pas de penser à la frise d'ores sauvages qui 
décore le haut du trône dé la Bodhi: comme le Père du Monde dans les 
croyances brähmaniques, Çäkyamuni a eu son siège sur le hamsa (°). 

Ces coïncidences matérielles sont assez frappantés, car elles portent sur 
des éléments capitaux, dont l'adoption n'a pu être fortuite et dont la valeur 
précise est transparente. ll est décisif, à notre avis, que le Buddha transeen- 
dant et Brahmä-Prajäpati aient comme attributs les mêmes sÿm boles cosmiques, 
au moment où celui-ci, en tant qu'Ateul du Monde, crée toutes choses de sa 
personne, et au moment où celui-là emplit l'espace des répliques de son pra- 
pre corps, issues de lui. 

C'est une très heureuse intuition archéologique qui a fait écrire à M. Fou- 
caen dès 1918: «On sent... à quel point les nombreux Buddhas qui se 
présentent ensemble [sur les stèles du ** miracle de Crävastl "] parfois environ- 
nés d'une auréole faite d'autres eux-mêmes, prêtaient à des spéculations sur 
la pluralité actuelle des Bienheureux — dût-on, pour accorder cette idée avec 
le dogme, répartir ces derniers entre autant de paradis et de mondes distincts. 
En ce sens il serait permis de dire qu'à l'occasion du ‘Grand miracle de 





(1) Cf. BEFEO., XXXIT, p. 303-304, 408, etc. 

(2) G. Rao, op. cit, p. 505. 

(4) A. Cunmncnan, Mahäbodhi, pl. ui: voir aussi les hamsa décorant Le haut de la 
cassette de Kaniska, Coomanaswant, HILA, pl. xx1v, fig. 89. 

La valéur d'axe du monde attribuée au trône de Mahäbodhi (cf, BEFEO., XXVIIE, p. 
203 59.) donne bien À penser que la frise de hamsa n'à pas une simple valeur décorative. 
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Crävasti’, dont ces sculptures ne nous donnent qu'une päle réduction, notre 
Cäkyamumi gandhärien, en s'installant pour une fois sur le lotus magique et en 
projetant dans l'espace tant de sosies émanés de lui-même, a donné le mauvais 
exemple à l'iconographie postérieure — sinon le branle aux spéculations théo- 
sophiques de ses sectateurs » (!). Toutefois, en ce qui touche aux origines, 
c'est là peut-être trop attribuer à l'initiative iconographique. Des images ont pu 
et ont dû plus d'une fois donner le branle à certaines spéculations théoriques ; 
mais avant cela, encore at-il fallu qu'elles se forment. Or rien ne nous expli- 
que mieux la formation des stèles aux Buddha multiples, que la documentation 
textuelle. Dans celle-ci, on constate une tendance à peupler l'espace de figures 
de Buddha autour du Maitre du Grand Miracle, debout ou assis sur son lotus, 
qui l'élève au-dessus de ce monde. Il est vrai qu'aucune justification satis- 
faisanie de cette tendance n'a pu encore être fourme. M. Foucher a donc 
reculé le problème de la multiplication des Buddha en le reportant d'un état 
évolué, où ce sont des dieux régnant sur des paradis, à à un état ancien, où ce 
sont seulement des répliques du buddha central, émanées de lui. Mais c'est 
bien à ce miveau que nous allons tenter de saisir la question dans le texte 
et de l'y résoudre. À cette date, comme l'a bien vu l'auteur de l'Art Grêco- 
bouddhique, on ne saurait Faire état ni des « Dhyäm-buddha », ni de leurs 
Terres purés. Aussi est-il tout indiqué de chercher l'origine des idées comme 
des images nouvelles dans la spéculation brähmanique qui vers cette époque 
reposait tout entière sur l'émission par un Dieu central de formes qui lui res- 
taient secrètement identiques et qui s'en allaient peupler l'univers, en déplo- 
yant pétale par pétale ét Jusqu'à ses extrêmes limites le Lotus de l'äkäça, 
destiné, dans l'iconographie, à demeurer le siège de Brahmä, quand on fit des 
images de ce Père du Monde, assis au cœur et au point initral du cosmos. 

Dans la tradition des Puräna et dans l'art sectaire, le lotus de Brahmä jail- 
lira du corps de Visau étendu sur le serpent qui flotte à la surface des Eaux 
cosmiques (1). Or cette image trouve de singulières correspondances dans la 
tradition bouddhique. 

Ce n'est pas une fleur ordinaire que le lotus sur lequel Gäkyamuni s'assied 
à l'heure du Grand Miracle. Les stèles étudiées par M. Foucaea le font bien 
voir : « Si vous feuilletez à nouveau les planches, vous aurez vite fait de cons- 
tater que ce qui les caractérise, c'est avant tout la forme spéciale de ce lotus 
à mille pétales, large comme une roue de char, tout en or, avec une tige de 
diâmant, qui j&illit entièrement hors du socle » (#). 0 C'est un lotus à tige 
jaillissant du sol ou des eaux. qui sert de marque distinctive à toute une série 
de monuments et nous a permis d'en suivre l’enchaînement pendant plus de 





(1) AGB., IL 2, pe 335: 
(#4) G: Ro, op. cit, 1, 1, Madras, 1914, p. 90 sq. 
(1) Le Grand Miracle, loc. cit,, p. 27 
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mille ans, et aux quatre coins de la péminsule. Il est tout à fait exceptionnel 
que, comme sur la planche 16, le pédoncule de la fleur sait dissimulé et son 
péricarpe recouvert d'un coussin: et si les artistes de l'Inde occidentale 
préférent que le Buddha fasse entendre son enseignement du haut d'un trône 
(simhäsana), le padma typique sé conserve au moins comme tabouret sous 
ses pieds. Nous pouvons doné ranger désormais ce ‘lotus issant et ordinai- 
rément accosté de deux Nägaräja', pour parler le langage héraldique, à côté, 
par exemple, de la ‘roue flanquée de deux gazelles adossées ou affrontées’ 
parmi les symboles spécifiques des grands miracles du Buddha » (1). 

On remarquera que les récits du prodige de Grävasti ne nous parlent pas 
d'un étang d'où jaillirait le lotus sur lequel le Buddha va se placer. En fait, 
c'est du sol même qu'il s'élève, sur la plupart des stèles étudiées par M. Fou- 
cher. Et voilà bien l'un de ces points où nous risquons de passer sans en 
être {frappés devant ce qui constituerait, pour un Indien, un intolérable para- 
doxe. Un lotus sortant de la terre, c'est un miracle qu'il faut à tout prix 
expliquer; sur les images publiées à la suite de l’article sur Le Grand 
Miracle, c'est ce qui doit attirer immédiatement le regard, c'est l'énigme qui 
s'impose à l'attenuon. Le lotus ne nait que de l'eau, et c'est même de là 
qu'il tire un de ses noms les plus communs en sanskrit (abja). De quelle eau 
part donc la fleur magique qui troue la terre devant nos yeux ? 

Notre monde n'est pas un étang paradisiaque. Quelques lotus poussent 
bien dans $es eaux, mais la grande étendue des terres fermes avec leurs 
creux et leurs bosses, leurs montagnes, leurs vallées, leur poussière et leurs 
cailloux, met sous les pas des créatures un ordre grossier de réalité, où elles 
se meurtrissent, et qui n'a aucune ressemblance avec la naissance au sein 
d'une fleur à la surface des eaux célestes : et ceci nous ramène à une donnée 
fondamentale de la symbolique indienne et notamment bouddhique, que nous 
rencontrerons encore plus d'une fois, et que nous avons déjà esquissée plus 
haut. On peut la résumer en cette formule, que les êtres sont de mème 
essence que les mondes au niveau desquels ils vivent, et réciproquement. 
Pour la faire. mieux entendre, nous renverrons à l'une de ses transcriptions 
philosophiques les plus simples et les plus parlantes : le parallélisme de l'éta- 
gement cosmique et de l'ascension spirituelle qui se marque de l'homme aux 
dieux les plus abstraits, dans le Petit comme dans le Grand Véhicule. D'un 
point de vue tout différent de celui auquel nous nous tenons ici, M. Srcuen- 
BATSKY en a donné une analyse très claire dans le mémoire où il a approfondi 
le sens du mot dharma. Les éléments de l'existence (mot à prendre, en ces 
matières, cum grano salis) sont techniquement divisés en dix-huit dhâtu : 
vision (c'est-à-dire substance visible) etc. jusqu'à un élément suprême de 
conscience libérée des sens (non-sensuous consciousness, mano-vijfäne 





(1) lbrd., p. 33. 
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dhätu). Une série de mondes de plus en plus immatériels se succèdent du bas 
au haut de l'univers, donnant la réplique à l'esprit des êtres qui les peuplent, 
et le nombre des catégories psvcho-physiologiques puis abstraites qui définis- 
sent les classes de créatures particulières à ces mondes diminue en même 
temps. Les dix-huit éléments ne jouent au complet que pour les habitants de 
notre plan d'existence (y compris les dieux les moins élevés, jusqu'à Indra), 
qui est le plan du Désir. [ls s'éliminent, ea commençant par les plus grossiers, 
à mesure que l'on monte (1). Pourquoi cette corrélation, et qu'est-ce qui la 
règle: l'opération du karman ou l'activité d'un créateur ; est-elle faite de 
réalités, le théâtre des existences existant réellement, ou au contraire n'avons- 
nous en tout cela qu'illusions sur illusions ? On sait que l'Inde en a discuté à 
perte de vue, et que les écoles se classent avant tout selon la réponse qu'elles 
ont faite à ces questions fondamentales. Mais le schéma lui-même n'a gaère 
été remis en question à partir du moment où il s’est introduit, sous des formes 
diverses, dans le brâhmanisme aussi bien qne dans le bouddhisme. 

Ce principe très général, et fort simple, à travers la complexité de ses 
applications, laisse aisément saisir le mécanisme exact du progès spirituel. A 
mesure que l'on supprime en soi les éléments inférieurs correspondant à un 
plan cosmique, leur suppression vous fait automatiquement passer sur un plan 
supérieur, défini par les composantes qui restent. Le plan précédent est alars 
comme nivelé sous vos pieds. Une telle ascension s'obtient de deux manières : 
ou bien à la mort, par une balance des mérites et démérites, et alors on surgit, 
pour une existence nouvelle, au niveau conquis : c'est une naissance (utpatti); 
ou bien passagèrement, par un effort de méditation qui vous « égale » au plan 
visé (samädhi, samäpatti). Le blocage du Barabudur est l'expression concrète 
de l'un de cés surelassements mystiques : il permet de circuler au-dessus du 
monde des sens grossiers et du Désir, noyé dans sa masse. 

À la naissance du Buddha, la térre s'est miraculeusément aplanie sous ses 
pas, pour signifier qu'il entrait de plain-pied dans un ordre de réalité dépassant 
ce monde, et sous lequel celui-ci était magiquement nivelé. De cette surface 
unie ont en outre jailli des lotus, à chaque pas qu'il faisait : ce symbole double 
l'autre, ou plutôt il en procède. Par soi-même, le thème du nivellement magique 
emplissant vallées et dépressions et dépassant monts et reliefs, évoque une 
nappe liquide. L'apparition des lotus confirme cette interprétation. Il est 
classique, dans les textes bouddhiques, de comparer le monde à un vase empli 
de bourbe. Mais le lotus en sort sans pollution. C'est ainsi que le Buddha 
passe au-dessus de la matérialité, étant délivré du lien des sens: « L'esprit 
du meilleur des hommes n’est pas plus agité que le ciel ne l'est par l'obscurité, 
la poussière et les météores : il n'est pas pris par les objets des sens, lui qui 
est sans tache, comme le lotus nouveau dans l'eau qui n'adhère pas à lui. » (*) 


(1) The Central conception of Buddhirme…s p. g-10. 
(2) Lalitavistara, Foucaux, p. 191. 
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Les poètes comparént le Buddha à une fleur glorieuse ; les artistes ont tout 
simplement placé celle-ci au-dessous de lui, pour l'élever plus haut que la réa- 
lité ou que l'illusion des sens, « apaisées » au-dessous de lui. Il suffit de relire 
l'éloge du Trône de Bodhgayä, gravé par le chinois YUN-cuou : ce trône, «pous- 
sière et peine jamais ne l'atteignent » ; 1l s'élève « au delà des trois mondes » ; 
son éclat «culmine jusqu'à la demeure des deva d'en hauts ; aussi le compare- 
t-on À « la reine des fleurs » X£ Æ (!}, autrement dit au lotus. 

Cette fleur qui monte au sommet du monde, nous la retrouvons dans 
le Lalitavistara parmi les prodiges dont s'entoure la descente de Ga- 
kyamuni dans le sein de sa mère: «Et cette mème nuit où le Bodhi- 
sattva entra dans le sein de sa mère, cette même ouit, s'élevant de Îa 
masse des eaux inférieures, en ouvrant la grande terre dans une étendue 
de saixante-huit millions de yojana, un lotus s'éleva jusqu'au monde de 
Brahms. Et personne ne vit ce lotus, excepté le meilleur des hommes, leur 
guide, ainsi que le grand Brahmä qui commande à un million d'êtres. Et tout 
ce qu'il y a ici-bas, dans la substance élémentaire des trois mille grands 
milliers de mondes, de force, d'essence ou de quintessence, tout cela fut 
rassemblé dans le grand lotus en goutte de miel. Le grand Brahmä, l'ayant 
mise dans un beau vase de lapis-lazuli, la présenta au Bodhisattva. Le 
Bodhisattva l'ayant prise, La but par bonté pour le grand Brahmä, Il n'y a pas 
un étre dans la multitude des êtres par lequel cette goutte d'élixir étant bue, 
elle puisse étre aisément digérée, à l'excep ion d'un Bodhisattva qui en est 
À sa dernière existence et qui a rempli toutes les conditions des terres d'un 
Bodhisattva. » () 

Il est impossible de ne pas reconnaître le lotus de Brahmä-Prajäpati, 
créateur de toutes choses à partir de lui-même, dans ce calice monté « jus- 
qu'au monde de Brahmä » et qui contient l'essence de tous les mondes, en une 
goutte d'élixir. Seuls ce dieu et le Buddha aperçoivent la fleur miraculeuse ; le 
délit d'éviction est ici flagrant : le Buddha dépossède le dieu suprême brähma- 
nique de son attribut cosmique. Les sculpteurs n'avaient pas grand parti à 
tirer du paragraphe qu'on vient de lire, et leurs faveurs sont naturellement 
allées de préférence à une autre image, celle du Buddha assis comme Brahmä 
sur ce même lotus cosmique, mais les deux formules ont le mème sens. Au 
milieu de toutes ces concordances, peut-on douter qu'il y ait un rapport 
entre l'émission de soi-même dans le monde et l'émission de formes de soi- 
même à tous les orients, c'est-à-dire entre les miracles respectivement 
accomplis par l'un et l'autre des deux « Pères du Mondes (lokapit®, 
lokapitämaha) du haut du siège qui leur est commun, et où ils assument, l'un 
et l'autre, « quatre visages » ? 





(1) Cuavannes, Jascr, chin. de Bodh-gaya, loc. cit., p. 14; cf. BËFEO., XXVII, 
(4) Lalitavistara, Foucaux, p. 63. 
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Les textes amidistes reprendront le motif du lotus né des eaux célestes, 
ou —ce qui symboliquement est la même chose — de |a surface d'une terre 
magiquement nivelée: l'Amitävur dhyäna sûtra fait formellement comprendre 
que les deux reviennent au même. Voici en effet comment il décrit la réalisation 
intérieure de la Terre Pure, par les fidèles qui méditéront selon la règle: 
« Formez ensuite la perception de l'eau (c'est la seconde méditation, juste après 
celle sur le soleil couchant) ; fixez vos regards sur de l'eau claire et pure. 
Après cette Vision de l'eau, il faut acquérir la perception de la glace. Telle la 
glace brillante et transparente, telle doit être conçue l’apparence du vaidürya 
(lapis-lazuli). Cette méditation acquise, vous distinguerez un sol fait de lapis- 
lazuli, transparent et brillant au-dedans et au dehors, » (*) On décrit ensuite ce 
sol, ui, couvert de cordes d'or qui en marquent les divisions, sans montignes 
ni vallées : c'est une des caractéristiques des Terres pures, et il est facile d'y 
reconnaître le nivellement magique dont nous indiquions tout à l'heure la portée. 
Ce sol de vaidürya est né d'une congélation de l'eau calme primitivement 
perçue: cest dire qu'il enferme en lui, au-dessous de sa surface, toutes les 
inégalités, toutes les impuretés des étages inférieurs du monde. supprimés 
magiquement par ceux qui accèdent à la Terre pure et passent au-dessus des 
conditions vulgaires de l'existence. Nous avons observé précédemment que le 
Meru et ses étages, avec les monts ét les continents qui l'entourent sont 
imaginés ensevelis à l'intérieur de ce « blocage » magique. (*} 

Le fondement psychique du processus ne fait pas difficulté : en supprimant 
en soi les conditions liées à un niveau cosmique, on établit à son propre béné- 
lice un plan supérieur où l'on accède soit par l'extase (samädhi) soit, après 
la mort, par une naissance véritable ( ulpaiti). L'expression la plus complète 
de cette doctrine se trouve dans le Vimalakirti nirdeça sütra. Le Buddha 
enseigne à Ratnaküta que « lorsqu'un Bodhisattva désire obtenir une Terre pure, 
il doit purifier son esprit ; sitôt son esprit purifé, puriñiée est aussi sa [future] 
Terre de Buddha », Mais Cäriputra se fait intérieurement cette objection. « S'il 
est vrai que quand le Bodhisattva est puren es prit, son monde est pur, comment 
se fait-il que notre Terre de Buddha soit aussi impure que cela, elle que le 
Buddha a établie à l'aide de son pur esprit, quand il était Bodhisattya ?» Le 
Buddha devine sa pensée (qu'il lui avait d'ailleurs lui-même suggérée) et 
l'interpelle : « Gâriputra, est-ce la faute du soleil ou de la lune si les aveugles 
ne voient pas leur éclat 2» — « Non, maître, ce n’est pas la faute du soleil ou de 
la lune, c'est celle des aveugles. » — « Çäriputra, te n'est donc pas la faute du 
Tathägata si les créatures, empéchées par leurs actes mauvais, ne parviennent 
pas à voir la pureté de notre Terre de Buddha. En vérité, Gäriputra, cette Terre 
est loujours pure ; mais c’est toi qui ne vois pas sa pureté. » 





(4) SBE., XLIX, 1, p. 170. 
(2) BEFEO., XXXIIT, p. 070. 
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Alors Gañkhacüda dit à Çäriputra: « N'aie point l'idée que cette Terre de 
Buddha n'est pas pure. Pourquoi ? C'est que tel que je le vais, ce monde 
établi par le Bienheureux Cäkyamuni est pur et sans tache, pur comme les 
palais des dieux Vaçavartin. » Et Gäriputra répondit : « Tel que je le vais, ce 
monde est empli de collines, de montagnes, de creux et de trous, de gravier, 
de poussière, de rocs et de bien d'autres choses déplaisantes. » Gañkhacüda 
dit: « Les inégalités sont dans ton propre esprit... » 

a À ce moment, le Buddha toucha la terre du bout du pied, et à l'instant 
même tous les trois mille grands chiliocosmes apparurent ornés de centaines de 
milliers de joyaux sans prix, pareils aux l'erres de pierreries des Buddha aux 
vertus sans limites. Et tous les Auditeurs dans l'Assemblée se trouvèrent eux- 
mêmes assis sut un lotus de piérreries... » (1) 

Notre monde lui-mème, aux yeux des élus, est donc un paradis conforme à 
l'idéal des Terres pures, c'est-à-dire que c'est un grand étang plein de lotus, 
la terre et ses impuretés, jeux de l'illusion, s'étant comme dissoutes dans la 
masse des eaux célestes, purifiées, et solidifiées en vaidürya. Doctrine ésote- 
rique et dont l'exposé n'est pas toujours aussi commode à saisir que dans le 
Vimalakfrti nirdeça sâtra ; la double analyse textuelle et archéologique à 
laquelle nous avons procédé nous permettra cependant de [a déceler dans le 
Lalilavistara comme dans le Lotus de la Bonne Lor. Voici en effet comment 
ce dernier ouvrage décrit tout bodhisattva qui aura pénétré son sens : 

« Son corps devient parfaitement pur, pur comme s1l était de lapis-lazuli.… 

à Il voit le monde sur son propre corps. comme on voit l'image réfléchie 
sur la surface d'un miroir ; existant par lui-même (svayambhü), il ne voit pas 
d'autres êtres hors de lui, car telle est la parfaite purété de son corps. » (*} 

Le Bodhisattva réalise de la sorte la Terre pure ea lui-même, et il ne recon- 
naît aucun être en dehors de son corps, tout au monde n'étant plus qu'un reflet 
sur celui-ci. C'est ici un des points critiques du Mahäyäna. D'une part, cette 
thèse mène à l'idéalisme radical des sectes de dhyäna: « Amida, c'est moi- 
méme ; son paradis, c'est mon esprit »; (*) mais d'un autre côté, on y reconnait 
encore très distinctement La doctrine brâhmanique de l'émission illusoire du 
monde par Brahma-Prajäpati, développant autour de son corps les êtres sortis 
de lui. Svayambhü, « né de lui-même », telle est ici la définition du Bodhisattva, 
à l'instant où il réalise en lui sa Terre de Buddha ; mais c'est aussi l'épithète 
classique de Brahmä et après lui des dieux créateurs reconnus par les sectes 
hindouistes et qui lui ont emprunté en tant que créateurs le plus clair de ce 
que l'on dit d'eux, qu'on les nomme par ailleurs Giva ou Visqu (f); le 
bouddhisme du Grand Véhicule ne fait pas exception. 





(t} Hokei ou, doc. cit. p. 64-65. 

(3) Saddharmapundartka, ed., p. 3703 Bumnotr, |, p, 224; KEnn, p. 350. 

(3) Hôbôgirin, 1, s. v. AMIDA, p. 278. 

(4) Sur les transpositions et trausferts d'atiributs, de légendes et vocables de Fraja- 
pati à Visou, bon résumé dans Kerrm, RPRVU., F, p. tii-112. 
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CHAPITRE II. 


AFFINITÉS VISHNOUITES : ELLES SONT RÉCENTES. BubpHa ET Brava. 


Un plan d'eau, et un lotus qui s’en élève, portant le dieu suprème: c'est 
le schéma des Terres pures, par une solidification en pierre précieuse de ce 
qui se trouvait au-dessous de ce plan. Ce schéma, étroitement apparenté 
au thème de Visou étendu sur les Eaux et émettant le lotus de Brahmä, se 
rétrouve aussi nettement dans le Lalitavistara que dans le Saddharmapun- 
darika ou dans les sûütra d'Amitäbha où nous venons de l'étudier. Au mo- 
ment où le Bodhisattva décide de descendre sur cette terre et de venir 
prendre à Kapilavastu sa dernière naissance, des prodiges éclateat dans la 
demeure du roi Guddhodana, choisie par le Mahäpurusa pour cette ultime 
manifestation de sa personne. « Cette demeure fut sans herbe, sans troncs 
d'arbres morts,sans épines, sans gravier, sans sable, sans ordures, bien arro- 
sée çà et là, bien purifiée de toute malpropreté, sans tourbillons poudreux, 
sans obscurité, sans poussière, sans mouches, sans guëpes, sans mousti- 
ques, sans papillons, sans serpents venimeux, remplie de fleurs, devenue 
unie comme la paume de la main.» En mème temps, les étangs « sont remplis 
de lotus à mille feuilles, de la grandeur de la roue d'un char». Enfin, pour 
compléter la Terre pure magique, qui s'apprête à recevoir le Buddha, des 
instruments de musique se mettent à Jouer tout seuls, des pierres précieuses 
apparaissent, il se répand une lumière surnaturelle « effaçant les clartés du 
soleil et de La lune», eté ("). Un miracle analogue tranformera les alentours 
de l'Arbre, au moment de la Bodhi : le Bodhi-mandala, dont l'essence est de 
diamant, sera une Terre nivelée et unifiée, rassemblant sous Le Maitre victo- 
rieux tout ce qu'il a supprimé et surmonté. On assimile donc le fait de se 
réaliser sur le Bodhimandala à la conquête d'une Terre pure, et l'Amitäyur 
dhyäna sûtra pourra concentrer toute la doctrine en ce peu de mots : « Celui 
qui conçoit que le Buddha se tient parmi les hommes pareil au Lotus blanc 
(pundartka)…. assis au Bodhi-mandala il naltra dans la demeure des Buddha.… 
Se rappeler ces paroles, c'est se rappeler le nom du Buddha Amitäyus. » (*) La 
surface unie de la Terrasse de la Bodhi est l'annulation du monde inférieur et 
c'est cette annulation qui met le Buddha au ciel, sur son « lotus blanc », jailli 





(1} Lalitavistlara, FOUCAUX, p. 41-43. 

(2: SBE., XLIX, Il, p. 200-201. Sur la description du Bodhi-mandala, e le cercle 
magique de [1 Bodhi s dans le Lali'avistara, cf, BÊFEO., XXXIII, p. 969 sq. Le Saddhar- 
mupundarika parle du Bodhimandavare, ou de e l'enclos magique de la Terrasse de la 
Bodhi s, Kenx note que le mot vara, qu'il traduit « circuit », ajoute peu de chose à l'idée : 
ce n'est pas exact, le terme ayant au contraire l'intérêt d'insister sur le rôle de protec- 
tion magique du cercle, rüle qui restera toujours celui des mandata magiques (KERN, 
loc. cils, pe 255, Os te 
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de cette surfacc comme d'eaux apaisées. Annulation du monde et sommeil de 
Visnu, à travers toutes les différences qui les séparent restent marqués par 
un même symbole et aboutissent à un même miracle, l'émission du lotus céleste. 

La critique interne des deux légendes fonderait à elle seule le rappro- 
chement : mais celui-ci trouve toutes les confirmations désirables dans le 
plus simple examen des Vies, tant celles conservées par la tradition du Sud 
que celles qui sont passées dans la collection chinoise. De part et d'autre, on 
trouve les traces les plus évidentes des idées vishnouites. Dans la nuit du Grand 
Départ, le Bodhisattva fait une suite de songes, présageant qu'il va quitter le 
siècle et toucher au but suprême. Voici par exemple la version du Fo pen hing 
tsi king : « Or le Bodhisattva, cette nuit-là, eut lui-même (!) cinq grands rêves. 
Le premier rêve, ce fut qu'il était étendu sur cette vaste terre, qui lui faisait 
comme un lit ; il appuyait sa tète sur le mont Sumeru en guise d'oreiller ; sa 
main gauche et son bras reposaient sur l'océan oriental ; sa main et son bras 
droits sur l'océan occidental ; sur le grand océan méridional, ses deux pieds. 
Le second rêve, ce fut qu'une tige de kien-li Æk 5 Jaillissant de son nom- 
bril, s'élevait en haut jusqu'au ciel des Akanistha. Le troisième rêve fut que 
quatre oiseaux de couleurs variées venus des quatre orients, se posaient à ses 
pieds, et que par un miracle spontané ils devenaient tous d'un blanc pur. Le 
quatrième rêve fur que quatre animaux blancs à lété noire lui léchaient les 
jambes du pied au genou. Le cinquième rêve lui Bt voir une montagne d'or- 
dure, haute, escarpée et vaste, lui-même en personne se tenait au sommet et 
il en faisait le tour, sans que ces ordures pussent le moins du monde le souil- 
ler. » (?) Ces rêves sont mentionnés dans le Lalilavistara sanskrit au même 
endroit du récit (*). La vie hirmane les reporte à la veille de l'Ulumination (+), 
de même que les traditions cinghalaises notées par S. Harpy (9). Dans les 





(1) Ce récit fait suite à celui des rèves ce Yaçodharà (ou Gopa}, l'épouse du Bo- 
dhisaitva. : 

2) fé À F5 SR FA Taishô ssaikyo, vol, LIL, n° 190 ; traduit par JRinacurra, natif 
du Gandhära, dé caste ksatriva, né en 523, arrivé à Tch'ang-ngan en 560, + 600 
(Tables du T. 1, p. 140 a; cf. Doré, Vie, p. 75 ; Be, Rom, leg., p.128-29 et n.1, p. 129). 

(2) Trad. Foucaux, 1, p. 173, ed. Lermanx (texte meilleur que celui qu'a suivi Fou- 
caux), E, p.196: Fang kouang ta tehouang yen king À 1 ZX HE K 8 [trad, due à 
Diväxana, originaire de l'Inde centrale, né en 613, arrivé à Tch'ang-ngan en 676 ou 
680, + 687: cf. Tables... p. 140%] Taishü ssaikyô, vol. LIT, n° 187, p.s72a, col. 14 sq. 

(4) Bicanper, |, p. 80-81... « 10, it appearad ta him that the earth was his slecping 
place with the Himawon'a for his pilluw. His right hand rested on the western ocean, 
his left on the eastern ocean and his feet on the southern ocean; 264, a kind of grass 
named Tyria, appeared to grow out of his navel and reach to the skies; 3rd, ants of 
a white apparance ascended from his foet to the knee and covered his legs ; 4%, birds 
of varied colour and sise appéared to come from all directions and failed at his feet 
when, on a suddén, they all appeared white; 51h, it seemed to him that he was walking 
où a mountain of flths and that he passed over it without being in the least conta- 
minated. 2 

(5) S. Hanor, Manual, p. 1606-67 avéc des interprétations secondaires el des 
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deux cas, c'est un présage de la dignité de Buddha, à laquelle ÇGäkyamuni 
ést destiné. 

- Les emprunts au vishnouisme sont ici des plus manifestes: le sommeil du 
Bodhisattva dont les membres reposent sur les océans imite le repos de 
Visau sur Ananta, à [a surface des Grandes Eaux ; ila la tête au Nord, contre 
le mont Meru où l'Himavat: c'est au Nord qu'est le paradis de Visau, l'« Ile 
blanche » (çvetadvipa) ; la tige herbacée qui jaillit de son nombril démarque 
le lotus né du corps du dieu; enfin les oiseaux qui deviennent blancs 
évoquent eux aussi la blancheur idéale du monde septentrional où règne 
Visqu, adoré par des êtres blancs dans son Ile blanche (1). 


* 
x * 


Il semble pourtant que cette correspondance soit un peu artificielle, les 
éléments que nous venons de passer en revue étant comme rapportés sur le 
fond de la légende du Buddha: il ne manque même pas de contradictions 
entre les données anciénnes et ce nouvel apport. Le texte sanskrit du Lalita- 
vistara n'est pas daté et la traduction chinoise de Daanmanaksa, plus ancienne 
que celle de Divarana de quatre siècles, est sensiblement plus sobre que les 
deux autres recensions. « [l vit en rêve la glorification de la puissance de ses 
mérites. Un parasol surgit spontanément des dix directions de l'espace et 
recouvrit tous les trois mondes, réduisant toutes les obscurités: par une 
transmutation, les mauvaises destinées furent comme anéanties. Des oiseaux 
de quatre couleurs [venus] dés quatre points cardinaux se métamorphosèrent 
en oiseaux d'une seule couleur, Il vit aussi toutes sortes d'immondices, où il 
marchait sans que son pied en fût souillé. » La suite rejoint le texte sanskrit : 
le Buddha sera un navire pour faire passer les êtres à l'autre bord, un médecin 
quileur donnera le remède à tous leurs maux ; assis sur un trône au sommet 
du Meru, il sera salué et honoré par toutes les créatures, à commencer par 
les dieux (°). On notera que ce texte n'atteste pas encore aussi nettement 





variantes : une flèche remplace la tige jaillie du nombril du Bodhisattva : des vers, 
les fourmis de la Vie birmane ; les oiseaux deviennent dorés et non blancs. « By this 
he perceived that although men were at that time of different sentiments and religions, 
they would all embrace one doctrine and put on the yellow robe. » La Vie siamoise 
est presque identique à la birmane ; la plante herbacée s'y nomme kha, les oiseaux 
deviennent blancs, etc. ALasasren, Wheel of the Law, P. 144. 

(1) Sur les rapports de La tradition bouddhique et du roman vishnouite de l'Ile blanche, 
se reporter à l'intéressant article de M. Kasten Rüxnow, Some remarks on Svetadvipa, 
BSOS., V, 1928-30, p. 253-284, notamment sur la blancheur du monde de Visqu, p. 
277 ; nôler le rôle considérable des oiseaux, p. 266 sq. 

(2) P'ou yao king À BE Æ, Taisho lssaikyü, vol. Il, n° 186, traduit par Dusnsa- 
RAKSA, né d'une famille scvthe établie à Touen-houang. Travaille à Tch'ang-ngan de 
265 à 313 (Tables... p. 140b), 
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que les versions tardives l'influence vishnouite sectaire. Il est possible que pour 
son rédacteur les oiseaux des quatre orients soient devenus de couleur blanche : 
mais encore n'est-ce pas expressément dit; le tableau à peine retouché du 
sommeil de Visau, si remarquable dans les sources postérieures, manque 
également, Duanmaraksa a certainement travaillé sur un textus simplicior, 
Toutefois constituait-il un textus prior, ce qui n'est pas toujours la même 
chose ? Seul un examen plus serré des versions chinoises permettra de s'en 
assurer : les coups de sonde que nous avons pu donner nous ont paru l'indiquer. 

Ce qui en tout cas est ancien, c'est Le symbolisme du nivellement du monde 
et l'apparition simultanée du lotus au-dessus de ce niveau magique : or on 
remarquera combien ces données s'accordent mal avec le démarcage du vish- 
nouisme. La eur où naîtra Brahmä n'a pas spéciälement à traverser un amas 
d'impuretés. De plus, l'émission de Brahmä par Visnu a un sens précis dans le 
système brâähmanique ; dans la légende bouddhique, on conçoit mal ce qui peut 
jaillir du corps du bodhisattva. Sera-ce le Buddha? La doctrine ancienne ne nous 
semble pas admettre aisément cette procession de leurs essences. La tige qui 
s'élance vers le ciel des Akanistha est le présage de l’illumination, du passage 
au suprême sommet du monde : soit, mais il serait sûrement anachronique de 
supposer que, pour Le vieux bouddhisme, ce n'est pas le bodhisattva, mais un 
être émis de son corps qui atteindra ce but. Visnu contient Brahmä ; le Buddha 
des textes anciens n'est aucunement contenu dans le bodhisattva comme dans 
upe nature supérieure à la sienne, et où il doive rentrer à la consommation des 
siècles Sansnieruneinfuence des Puränavishnouites etsurtout destraditions dont 
ils procèdent sur les Vies du Buddha, nous la croyons donc assez tardive, 
et remarquable par son extension — puisqu'elle à gagné jusqu'aux Vies méri- 
dionales — plus peut-être que par sa profondeur. Ce n'est pas à elle que l'on 
peut attribuer les débuts de l’évolution mythologique que nous avons observée 
dans le bouddhisme, En comparant les dates probables d'apparition des 
Puräna et des chapitres de l'épopée qui constituent de vrais puräna sectaires, 
avec celles de la formation des traditions du dogme lo Kottara et en n'oubliant 





(0) CE. Wainreaxrrz, Geschichle d. find. Lil., U, p. 198 «&... Nach ail dem ist es dur- 
chaus wahrscheialich dass unser Lalitavistara eine 1m S$ioné des Mahüvyäna érweiterte 
und ausgeschmückte HRedaktion eines Alteren Hinayänatextes, der Buddha-biographie 
der Sarvästiväda-Schule, ist», La version de Daanmansess, qui ne fait, en traduction 
chinoise, que les deux tiers du volume de la traduction de Divirans, n'est déjà plus, 
elle-même, cet ancien texte admis par l'hypothèse de M. Wainxtéanirz. Îl y à eu 
évidemment plusieurs remaniements. Toutefois, il n'est pas absolument exclus que la 
différence des recensions tienne à celle des écoles où l'ouvrage avait Cours, deux ver- 
sions d'inégal développement ayant pu être reçues simultanément, mais en des cercles 
distincts. Le texte de la seconde traduction chinoise ne nous paraît pas en effet pure- 
ment et simplement obtenu par le bourrage d'épisodes ou de rédactions versifiées dans 
le texte antérieur. Duanmananga à parfois des éléments qui semblent manquer à Diva- 
Kara et à la recéension sanskrite. 
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pas que l'iconographie bouddhique, dans l'ensemble, a le pas sur celles des 
diverses sectes hindouistes, on se sent porté à supposer que les religions de 
la dévotion personnelle (qu'elles se soient adressées au Buddha du Mabäyäna, 
à Visqu ou à Giva) sont allées plus souvent de pair que de cause à effet, 
Toutes partent d'un point commun et leurs liaisons transversales ne sont pas 
l'essentiel. 

Cependant le miracle des oiseaux venus des quatre orients, symbolisant 
ces orients par leurs couleurs respectives (pq &, F&, DHARMaARAKSA), et qui 
deviennent d'une seule couleur (+ Æ — 4, ibid) qu'elle soit blanche 
(DivAkarA, LEFMANN-Foucaux, Vies diverses) ou non (jaune, Hanp*), compose 
une allégorie dont le sens ne peut nous échapper: il ne serait même pas 
nécessaire que Îles textes précisassent, comme ils le font, que la tête de 
GCäkyamuni touche au Nord cosmique, et qu'il se voit à La cime de la montagne 
cosmique, pour reconnaître dans cette unification des couleurs la production 
du « point d'en haut», à partir du carré des orients horizontaux. C'est le vieux 
schéma pyramidal dont l'archéologie nous a fait pénétrer les secrets. Une 
dissertation, illustrée de légendes, sur la structure de l'espace sacré : on ne 
saurait mieux définir, croyons-nous, la parue didactique de la commune 
religion de l'Inde, par dessous tous les oppositions sectaires. Unification et 
mivellement signiiient la résorpuon des différences introduites dans le bas du 
cosmos, où l'espace a été magiquement ouvert par une répartition qualitative 
de ses parties, l'Est par exemple, et l'Ouest se définissant l'un par rapport à 
l'autre, s'écartant de par cet antagonisme et laissant l'étendue habitable 
exister entre eux. Les spéculations de la philosophie sur le multiple et sur 
l'un et sur lé retour du multiple à l'unité ne sont pas les oiseuses inventions 
des siècles postérieurs. Impliquées dans les formes religieuses élémentaires, 
présentes dans les rituels (notamment dans le rituel royal), matérialisées par 
l'architecture, elles ont des racines profondes dans l'ethnographie : l'exposé 
qu'on en a fait dans les écoles les a notées pour nous bien plutôt que créées. 
Le cas de la légende du Buddha est typique. Deux symboles, à date ancienne, 
marquent une étape de son évolution : l'introduction du nivellement supra- 
mondain, et l'apparition du lotus sous le maître. Or le premier, nous l'avons 
indiqué, se rattache à l'idée archaïque de la divinité des rois, qui se dé- 
placent non sur la terre, mais dans un espace magique au-dessus d'elle ( 1}, 
Quant au lotus, une fois posé ce qui précède, sa valeur ne fait plus l'ombre 
d'un doute : nous savons qu'il représente, par ses verticilles, la complexion de 
l'espace, avec ses directions rayonnant du centre. Le lotus de l'äkäça est 
une image fréquente dans les Upanisad. Le lotus du Buddha, sur lequel les 
descriptions du grand miracle nous disent qu'il prend place lorsqu'il « s'élève 
dans l'espace », que représenterait-il de son côté, sinon justement l'espace 





(1) BEFEO., XXXIII, p. 826 sQ. 
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magique que foulait le pied des rois, et où le Buddha divinisé accède à leur 
suite ? Peu importe que le vishnouisme ait parallèlement développé une inter- 
prétation de ce lotus céleste et que son interprétation ait eu par la suite une 
répercussion sur le bouddhisme. La conception du Buddha supra-mondain 
vient de plus loin : elle est tirée, au même titre que celle du Sommeil de Visau 
et antérieurement peut-être, en tout cas indépendamment, d'un fonds indivis 
de croyances et de traditions manifestées dés la fin du Veda et les Brähmana. 

Un rapide examen du Lotus de la Bonne Loi achèvera de nous le prouver. 
La signifcation exacte de cetitre même n'a jamais êté dégagée très clairement. 
L'iconographie fournissait cependant une sérieuse indication ; quand M. Fou- 
CHER se demande si le Gäkyamuni des sculpteurs gandhäriens n'a pas donné le 
branle à la bouddhologie des corps multiples en s'asseyant sur le lotus miracle, 
il ne peut étre indifférent que le sûtra où cette multiplication est le mieux 
exposée poite le nom d: Saddharmapundartka, le Lotus de la Bonne Lai, 
comme tradu't Bunnour, oude la Loi mystérieuse (&k 2 3 Æ), comme dans la 
version du Kouichéen KumAnastva (activité de traducteur : 385-401, Vär. 402, 
395). Nous avons appelé l'ittention, dans notre Buddha paré, sur la pré- 
sence du motif caractéristique de l’aplanissement dans ce célèbre sütra (f). 
L'assemblée qui reçoit la prédication transcendante du chapitre sur la Durée 
de la vie du Tathägata (nous avons montré que c'était là l'énoncé proprement 
dit du sûtra) a quitté le sol, elle se tient dans l'espace, soutenue par la puis- 
sance magique de Gäkyamuni ; au-dessous d'elle, le monde s'étend, nivelé 
comme un miroir d'eau, avec une surface magique composée de vaidürya : et 
nous savons par les textes amidistes et le Lotus lui-même que cette pierre 
transparente comme de l'eau durcie symbolise la purification de la personne 
humaine et en même temps de l'étage cosmique où elle évoluait, les « inégali- 
tés» du second s'étant effacées en même temps que les «souillures » de la 
première. Ce miracle appellerait l'apparition d'un lotus, ou de plusieurs 
lotus — autant que d'assistants — comme dans le Vimalakirtinirdeça sûtra. Au 
lieu de cela, c'est une assemblée immense de Tathägata et de bodhisattva (°) 
qui va s'étaler dans l'espace autour de Gäkyamuni et au-dessus du plan magi- 
que. On attendait un lotus, celui-là même que promet le nom du livre. Où 
est-il ? Il nous semble qu'il est réalisé en un sens ésotérique par l'Assemblée 
elle-même. Celle-ci est distribuée et composée selon les points cardinaux, 
d'où les Buddha sont venus vers ce monde. Or le lotus mystique, on ne saurait 
trop y insister, est un lotus aux pétales orientés, c'est le lotus de l'äkäça, dont 
les orients sont les pétales. Dans la description de l'Assemblée fournie par le 
Lotus de la Bonne Loi, il n'est pas tracé au trait, mais il est en quelque sorte 
réalisé par la mise en place des Tathägata. Ce qui nous est décrit, c'est un au- 





(1) BEFEO., XXVIIT, p. 194; avec plus de détail, XXXIIT, p. gti, 938 sq. 
(2) Rappelons que tous les auditeurs ont à ce moment reçu la prédiction de la Bodhi; 
ce sont des bodhisattva confirmés (HEFEO., XXVHI, p. 193°. 
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thentique mandala : et l'on sait que le lotus de l'espace restera le principe de la 
composition des mandala, qu'il y apparaisse par son dessin en plan, où seu- 
lement par la symétrie des figures rayonnant, verticilles par verticilles, de son 
«cœur ». Voila le véritable Saddharmapundartka. 

Les sectes de dhyâna relatent en ces termes Ja première transmission de 
leur doctrine propre. « Quand le véritable saint (Bhagavat) Cäkyamuni fut dans 
l'assemblée sur le mont Grdbraküta [le site de la prédication du Lotus], le roi 
divin Mahäbrahman offrit une fleur couleur d'or au Buddha et lui demanda de 
prècher la loi. Bhagavat prit la fleur de sa main et il la roula une seule fois 
entre ses doigts, mais 1] ne prononça pas une parole ; personne dans l’assem- 
blée entière ne pouvait comprendre ce que cela voulait dire. Le vénérable Ma- 
häkäçyapa seul sourit. Alors Bhagavat lui dit : ‘ J'ai la merveilleuse pensée du 
Nirvana, la clef de la loi juste que je désire te transmettre". On l'appelle la 
doctrine de la ‘pensée transmise par la pensée”. KäAçyapa la transmit à 
Anaada qui la transmit à son tour à Canaväsa et ainsi de suite jusqu'à Bodhi- 
dharma, vingt-huitième patriarche. » (!) Cette anecdote condense une doctrine 
qui, lors de la rédaction du Lotus, n'était peut-être pas encore aussi rigoureu- 
sement constituée que du temps de Bodhidharma ; tous ses élem ents se trouvent 
cependant dans le Lotus et le cycle apparenté des sûtra d'Amitäbha. L'Ami- 
läyur dhväna sûtra promet le salut à quiconque sait que le Buddha est comme 
un lotus blanc au milieu du monde ; il ajoute que c'est en son cœur qu'on doit 
réaliser le Buddha en se purifant comme est pur le vaidürya: ce que demande de 
son côté le Lotus de la Bonne Loi. Telle est la « clef de la loi » et le titre énima- 
tique du Saddharmapundarika contient un en seignementtout pareil à celui que 
Gäkyamuni passe pour avoir donné en faisant rouler entre ses doigts la fleur 
symbolique. Le lotus est le Buddha, qui s'élève pur au-dessus d'un monde 
dont toutes les spérités sont effacées. Or ce Buddha contient en lui . disent 
les textes, tous les Buddha ; quand ceux-ci se ranzent autour de lui, àtous les 
points de la rose des vents, le tout fait un autre lotus symbolique, celui de 
l'akdça. Mais est-il bien sûr que c'en soit un autre ? Puisque le Buddha 
est tous les Buddha, le lotus blanc qu'il est les contient tous. La fleur large- 
ment épanouie de l'assemblée céleste n'est que la première qui s'est ouverte. 
Il y a un Buddha sur chaque pétale, mais ce ne sont qu'autant de reflets du 
Buddha central. Ils le montrent se répandant vers toutes les directions, comme 
le Prajäpati-Viçvakarman du Brähmana. Mais ce n'est encore qu'une partie 
de la révélation. C'est la nature intime de chaque fidèle qui doit être amenée 
à la pureté d'une lame de vaidürya: à ce moment tous les Buddha s'y réflé- 





(1) Ryauon Funsmima, Le Bouddhisme Japonais, doctrines ét histoire des douxre 
grandes sectes bouddhiques du Japon, Paris, 1889, pe 101-102 ; sur le symbolisme de 
litus et |a vivacité des sentiments qui sy rattachent aujourd'hui encore, quelques 
anecdotes dans ESremiLecr-Osenuin,—Kuni Marsuo. Lex secier bouddhiques japonaises, 
Paris, 1930, p. 98 «… un lotus blanc est monts au-dessus du miroir d'illusion », p.135. 
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chiront, et ce sera dans lé cœur de l'élu que que sé reconstituera avec eux le 
Lotus de la Bonne Lot, image de l'assemblée transcendante (!}. A ce point 
extrême de sa philosophie, le maæhäyänisme n'est donc toujours pas sorti du 
cadre brähmanique. Sous une forme nouvelle, il ne fait que commenter l'ancien 
dogme de l'identité du cœur et de l'akäça extérieur. I} a mis un Buddha comme 
emblème, sur chaque direction de l'espace. Mais ce n'est pas autre chose que 
le traditionnel lotus de l'äkäça Qu'il a réconstitué de la sorte, sous la loi d'une 
identification du microcosme au macroscosme. 

Le Buddha central du Mahävyänatend ainsi clairement à se régler sur le 
modèle du Dieu créateur des Brähmana, source de toutes les spéculations 
postérieures de l'Inde, et type auquel les Grands dieux de l'hindouisme ont 
fait, on ne l'ignore pas, les plus larges emprunts. La contamination resté ce- 
pendant plus surprenante dans le cas du bouddhisme, et ses voïes ne sont pas 
aussi immédiatement sasissables. Faire du Buddha le créateur du monde était 
peut-être, au regard de la doctrine primitive, l'hérésie la plus noire que l'on 
pôt concevoir, car c'est Mära, c ’estle Malin, la Mort, qui est le créateur de 
la Maison du monde, où sont emprisonnés les êtres. Tout l'effort de Çakya- 
muni ne fut-il pas de mettre en pièces le bätiment, bien loin qu'il soit respon- 
sable de sa production ? Qu'on-se rappelle son chant de victoire sous l'arbre 
de la Bodhi : il 4 « vu» le constructeur de la maison, et celle-ci ne l'enferme 
plus, sa charpente est brisée, sa poutre maîtresse est rompue. Nous arrive- 
rons à des textes comme le Vimalakirtinirdeça sûtra qui attribueront au 
Buddha, quand il était bodhisattva, la Création de ce monde où nous vivons. 
Encore sera-ce en se défendant de mettre à sa charge la production des con- 
ditions mauvaises. La position du Lofus de la Bonne Loi est à cet égard 
fort remarquable : le Buddha y est bien le père du monde, mais c'ést à ses 
relations avec les créatures, non avec les choses, qu'il doit ce nom ; alors que 
le lokapitämaha brâähmanique crée formellement le théâtre en même temps 
que les acteurs, le « Père» de notre sütra n'a qu'une idée, qui est de faire sortir 
ses enfants de la Maison du monde, dépeinte avec des couleurs infernales, et 
qu'un incendie embrase. Il est de la sorte à mi-chemin entre le Prajäpati du 
Brähmana, constructeur du monde, et le Buddha du päli, détruisant la construc- 
tion de Mära, plus proche, éthiquement, du second que du premier, si au con- 





(1) Amifayur dhyäna sûtra, SBE., XLIX, I, p. 200-201, 178; Saddharmapundartka, 
Bunnour, p. 224-265, KERY, p, 350-51; pour apprécier l'identité dogmatique, il convient 
dé noter que le second de ces textes promet aux fidèles: 1° qu'ils deviendront des 
Buddha au Bodhi-mapga en triomphant de Mära (Bunsour, p. 281; Kenn, p. 4238-20): 
2° qu'ils renaltront au Paradis d'Amitäbha (Euanour, p. 267; K£nn, p. 417), tandis que 
le premier réunit les deux données en disant qu'on naît parmi les Buddha, après 
s'être symboliquement assis au Bodhimanda pour vaincre Märs, quand on a compris 
que le Buddha est un iotus (pundarika): savoir cela, c'est se rappeler le nom d'Ami- 
täyus (loc. cif,, p. 200). 
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traire il a plutôt extérieurement et bientôt iconographiquement l'aspect my- 
thique du premier que la nature plus humaine du second (!). 

Aussi voyons-nous dans les textes que le Buddha, ea son rôle de Père du 
monde, ne s'est pas véritablement substitué à Brahmä-Prajäpati : il est sur un 
autre plan et il le double en quelque sorte, sans pénétration réelle. On le 
constate bien dans le Lalilavistara, quand il est dit que le lotus cosmique en- 
ferme l'essence de toutes choses, et que deux êtres seuls peuvent l'aper- 
cevoir, le Grand Brahmä et le bodhisattva qui va devenir Buddha. C'est 
Brahmä qui apporte ce nectar à Cäkyamuni ; c'est lui qui lui remet le lotus 
mystique, dans la légende de la transmission secrète de la doctrine de dhyäna. 
Il n'est donc pas éliminé, il garde même dans une large mesure sa suprématie. 
Mais au-dessus de lui, et recouvrant le champ de son activité, une révélation 
Vient se superposer à sa puissance, et cette révélation est le fait de Çakya- 
muni, non le sien. Un détail montre cependant que l'expansion de cette doc- 
trine sur son domaine reste compatible avec l'idée qu'il est le maître de celui- 
ci: les ouvrages de toutes les écoles s'accordent à dire que le Buddha ne s'est 
décidé à enseigner le monde que sur la prière instante de Brahma. — Le dieu 
appelle donc le Buddha, et lui ouvre l'univers qu'il régit; il lui cèdera le pas, 
et il lui remettra symboliquement ce domaine, lorsqu'il lui apportera la goutte 
de nectar ou la fleur magique. Gäkyamuni les lui prendra ; il lui prendra aussi 
son siège céleste en forme de lotus, et, sur ce lotus de l'akäça, c'est bien à 
son exemple qu'il produira une manifestation de lui-même face à toutes les 
directions, résumées en quatre aspects répondant aux quatre faces du dieu, 
comme les quatre faces de Brahmä sont la réduction des faces innombrables 
de Prajäpati-Viçvakarman. Seulement, ce n'est pas pour créer, mais pour ins- 
truire que le Buddha se multiplie de la sorte. [l est le père du monde pour le 
sauver, non pour l'avoir créé. Le Buddha mahäyäniste, à ce point de la doc- 
trine, est un personnage en qui deux éléments confluent. Il reste la source de 
l'Enseignement bouddhique. Mais aussi il répand cet enseignement dans le 
monde entier, par l'exercice d'un pouvoir souverain, dont la nature tend à 
devenir franchement magique, à mesure que se complique le dogme. C'est 
par le premier point qu'il diffère de Brahmä. Sur le second, qui touche à son 
aspect extérieur, il imite au contraire, double et domine le « créateur » brâh- 
manique. Qu'est-ce à dire, sinon que le Buddha ancien, déjà surhumain, mais 
non un Dieu régissant le monde, tout en gardant ses connotations morales et 
religieuses, a vu son pouvoir s'aménager en régence universelle sur le modèle 
de la royauté de Brahmä ? Le plus clair de ce qu'il y a d'universel dans sa 
nouvelle conception lui vient de ce dernier, et le vocabulaire technique en 
témoigne, autant que le fond du dogme. 

Il'existe en effet toute une liste de formules, et qui sont capitales, où le nom 
de Brahma et celui du dharma, expression spécifiquement relative au Buddha, 


(1} Parabole de la Maison, Bunnour, p. 46 sq. : Kenx, p. 725. 
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sontinterchangeables. Le Hübôgirin, dans sa monographie du dieu brähmani- 
que, a réuni à ce sujet des informations précieuses. Brahkmakäya « corps de 
Brahmä » s'emploie pour désigner le corps suprème du Buddha : le Corps de 
la Loi, ou dharmakäya (!), et il est frappant que l'équivalence brahmakäya/ 
dharmakäya soit également attestée en pali (). La Voix dé Brahmä est, elle 
aussi, un attribut du Buddha : c'est un des Trente-deux Signes du Mahäpurusa ; 
cette voix « aux sons subtils et merveilleux s'entend dans les dix directions » (*). 
Enfin la Roue de la Loi elle-même prend volontiers l'appellation de « Roue de 
Brahmä ». Voici d'ailleurs le début de la notice du Hübôgirin : « Bonrin # ëg 
sk. brahmacakra: Roue brahmique, synonyme dehürin 2 &, sk. dharmacakra, 
le Roue de la Loi, que fait tourner le Buddha. . . La Roue brahmique porte ce 
nom parce qu'elle est pure... Ou encore parce que Brahmä signifie vaste 
(sk. brhant) : or la Roue de la loi que fait tourner le Buddha s'étend au monde 
entier ; ou encore parce que le Buddha enseigne les quatre Stations brähmiques 
(brahmavihära) (*); ou encore parce qu'à l'origine c'est Brahmä, Roi des 
Dieux, qui invita le Buddha à faire tourner la Roue de la Loi; ou encore pour 
plaire à ceux qui vénèrant le dieu Brahmä. — Le Buddha dit tantôt Roue de la 
Loi, tantôt Roue brahmique. Quelle différence y a-t-il entre ces termes ? Ils 
sont synonymes. » (*) 

Un trait caractéristique se reconnait à travers toutes ces références que 
l'on pourrait multiplier: c'est qu'on a eu recours au nom de Brahmä chaque 
fois qu'on a voulu faire sentir l'universalité de la domination spirituelle exercée 
par le Buddha. Le corps de Brahmä et sa voix sont le Corps et la Voix cosmi- 
ques, et la Roue de la Loi est dite Roue de Brahmä pour montrer qu'elle 
emplit l'univers. Certains auteurs ont inststé sur les caractères communs au 
Mahäpurusa vishaouite et au Buddha, avec l'arrière-pensée d'ÿ découvrir un 
mythe solaire. Maïs ils n'ont pas assez vu que le Mahäpurusa, avant d'être un 
dieu solaire, est un dieu cosmique ; or Prajäpati, dans le Brähmana, est le 
Purusa, attesté dès le Veda tardif. Ce fait explique que ce soit à Brahma- 
Prajäpati, bien avant de pouvoir faire intervenir Visnu, que le Buddha doive 
ses premiers attributs de Seigneur de l'univers. Les textes nous montrent 


(1) Hôbägirin, 1, s. v BON, bonshin $£ SF, p. var°. 

(2) P. DewtéviLe, Versions chinoises du Milindapañha, BEFEO., XXIV, p. 69, n. 1. 
Voir la description du « Corps de Brahmä», auréolé d'une clarté large d'un pisd, qui 
est attribué au Buddha dés les premières lignes du Jätaka :.… vyämappabhäparikkitiam 
brahmakäyam.… olokayamäna… (lätaka, éd. FausaOLe, |, p.95 trad. Cuwell-CHalmens, 
1, p.a). Les rituels brähmaniques disent © Par la dikss, le corps tout entier a uns 
auréolé dé flammes”, S. Lévi, Doctr. du sacrifice, p. 106. 

(4) Hôbégirin, 1, s. v. BONNON #E À (var. bonsho %E +, bonkô, brahmaxvara), 
p- 1399-135". 

(4) Sur les brahmavihära, cf. L. de La Varcée Poussin, Abhidharmakoça, ch. VI, p. 
260, M: 4 etc. 

(5) Hôbôgirin, s. v. BON, p. 110. 
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naïvement Brabmä lui remettant le lotus du monde de la main à La main : cette 
vignette illustre une vérité historique. : 
M.SenarTavaitengrande partie fondéses rapprochements vishnouites surdes 
vocables tels que : « force de Näräyana, doué de la force de Näräyana (Visau), 
doué de la nature de Näräyanaw(Näräyanabala, Näräyanasthämavat, Naäräya- 
ndtmabhäva)(t). Nous avons nous-même parallèlement insisté sur les versions 
bouddhiques du sommeil de Visau et l'évocation de son Île blanche. Mais ce ne 
sont là que des données épisodiques ettardives — telles surtout qu'on nous les 
a présentées jusqu'ici. Leur position secondaire s'aperçoit très bien quand on 
les compare à la fréquence et à l'éxtension d'emploi de la ‘série archaïque : 
brahmasvara, brahkmacakra, brahmakäya, etc., tout entière fondée sur la 
spéculation des Brähmana et des UÜpanisad, longtemps avant la moindre trace 
des influences sectaires envisagées par M. SEnarT, lorsqu'iltâchait de rattacher 
la légende du Buddha à l'imitation d'une Journée solaire. Notre Lokapitä est 
d'une autre nature, ét le Soleil ne serait, tout 4u mieux, qu'un de ses membres 
ou l’un de ses attributs, comme c'en était un déjà du Purusa védique (?). 
Comment devrons-nous donc nous représenter ce nouveau Buddha, régnant 
sur lé monde depuis des âges sans nombre, et dont les Maitres terrestres ne 
sont que des portions ou des reflets temporaires ? Dans les textes tardils, ce 
personnage a un nom: il est le Buddha primordial, Adibuddha. Est-ce lui qui 
se dissimule derrière la bouddhologie fantastique du-Lotus ? Csoma pe KôüRûs 
ramenait jusqu'au X° siècle la date d'apparition du système de l'Adibuddha (*) 
et il a été suivi récemment encore par d'aussi bons juges que MM. BuaTra* 
CHARYYA (f) et WiNTERNITz (#): mais d'autre part M. L. de La VauLée Poussin 
‘écrit que « d'assez bonne heure, sans doute avant le V° ou le VI° siècle, cer- 
tains bouddhistes reconnaissaient un ‘Buddha primordial’ ou ‘du commence- 
ment (ädibuddha) qui est un Buddha ‘sans commencement: AsaGa (Süira- 
lamkära, 1x, 77) condamne en effet la doctrine d'un Buddha primordial » (®}, 
Ken de son côté pensait retrouver un Adi-buddha dans le Cäkyamuni du 
Lotus, gratifié d'un âge fabuleux (°) : il aurait vécu déjà des âges sans nom- 


(1) Lég. du B.,.p. 133. 

(2) RV., X, go, 13. 

(1) Note on the origin of (he Kälacakra and ÂAdibuddha systems, JASB., vol. |] 1884, 
ps 57, réimpr. ibid. NS, vol. VIL (1911), numéro supplémentaire, p. 21. | 

(1) Ind. Bud: Fcon., p. XXVIN, ef. JBORS, vol, IX, p. 114 sq. 

(°) Gesch. d: Ind. Lit, Il, 238 sq. 

(0 L. de La Vautée Poussin, Bouddhisme, opinions sur l'histoire de La Dogmatique, 
p- 2653-64 et 264, nm. 1. 7 
(7) Kers, Saddharmapundartka, SBE., XXI, p. xav : « It is furiher undeniable that 
the title of Adibuddha- does not oceur inthe Lotus, but it is intimated that Sakya is 
identical with Adibuddha in the words ‘From the very beginning (âdita eva) have | 
roûsed, brought tà maturity... (the innumerable Bodhisattva)... he reached Bodhi an 
immense lime ago, not as people faney, first at Gays... Sakya has not only lived an 
infinite number of Æons in the past, he is to live for ever...» 


bre et il vivrait éternellement. M. de La VALLEE Poussin, en 1925, suivait en 
gros cette opinion, non sans quelques retouches. « Le Gäkyamuni du Lotus de 
la Bonne Loi — et en général des sûtra du Grand Véhicule — remplit... toute 
cette période cosmique. De la genèse de sa qualité dé Buddha, nous ne savons 
rien, sinon qu'il est devenu Buddha ‘au commencement", c'est-à-dire, pour 
rester orthodoxe, au commencement de cet âge du monde ; — mais cependant 
il se vante d'enseigner la loi pendant un nombre incompréhensible de dizaines 
de millions de périodes cosmiques.» (!) Mais un examen plus serré de la 
bouddhologie du Lotus nous a indiqué que le Cäkyamuni de l'Assemblée 
transcendante reste, bien qu'à une énorme échelle, un Buddha du type ordi- 
naire, c'est-à-dire qui commence et finit; 1] mentionne non seulément la Bodhi 
où sa fabuleuse carrière a débuté, mais encore le terme des temps qui lui 
restent à courir : deux fois ce qu'il a vécu (*1, M, de La VALLÉE Poussin, dans 
ses derniers travaux, s'est rangé, semble-t-il, à cette interprétation (*). Si 
nous avons vu Juste, on noté ainsi, à date fort ancienne — dès les débuts de 
notre documentation écrite —, une tendance, chez les Mahävänistes, à déve- 
lopper démesurément dans le temps comme dans l'étendue de l'espace la car- 
nière du Buddha, mais sans rompre avec les principes de l'orthodoxie au 
point de parler d'un véritable infini de temps dans le passé ou dans l'avenir, 
au sens où la philosophie européenne entendrait ces expressions. 

Il y a donc lieu d'examiner de près le passage d'AsañGa auquel M. de La 
VALLÉE Poussin nous a renvoyés ; voici la traduction qu'en donne M. Sylvain 
LÉvi : « Si on dit : ILn'y a qu'un seul Bouddha, c'est inexact, car les êtres de la 
Famille des Bouddha sont infims. Alors, parmi eux, ua seul arriverait à la Toute- 
parfaite illumination et les autres n'y arriveraient pas ? Pourquoi cela ? Et puis 
les provisions de Mérite et de connaissance seraient alors sans utilité, puisque 
les autres Bodhisattva n'arriveraient pas à la Toute-parfaite illumination. Cette 
inutilité est déraisonnable. Donc, pas d'inutilité ; par suite, pas de Bouddha 
unique. Et puis, 1] n'y aurait pas d'intégralité d'accomplissement du Sens 
(artha) des créatures, s'il y avait un être que le Bouddb#n'installe pas dans 
la Bouddhaté (i. e. nature ou qualité de Buddha), et cela est déraisonnable. 
Etil n'ÿ a pas de Bouddha originel (na ca kaç cid ädibuddho "sti}, puisqu'il 
est impossible de devenir un Bouddha sans Provision [i. e. de Mérite, pour 
échapper À la transmigration, et de Connaissance, qui élimine la souillure de 
l'erreur] et puisque La Provision est impossible sans un autre Bouddha [dont 
on reçoit l'impulsion initiale]. Donc, pas de commencement ; par suite, pas 
de Bouddha unique (anäditäd apy eko buddho na yuktah) » (). 





(1) Bouddhisme — Opinions, p. 261, 

(2) BEFEO., XXVHI, p. 188 sq. 

(3) Siddhi, fasc. 8, p. 805. 

(615. Lévi-Asañca, Mahayane Süträlamkara, exposé de la doctrine du Grand Véhicule 
selon le système yogacära, BEHE., sc. hist. et philolol., éd., Paris, 1907 (n° 150), p.48, 
11, trad., Paris, 2912 (n° 190), pp. 90-91. 
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On ne peut mieux exposer le confit entre les dogmes anciens, — essen- 
tiellement, qu'il y a un enchalnement d'elfets et de causes, une issue, et un 
Maitre qui enseigne l'issue — et la tendance à l'admission d'un principe infini 
régulateur du fini, La charge de buddha se transmet: on n'est pas buddha sans 
une impulsion reçue d’un buddha. S'il y en avait un qui le fût par lui-même, 
AsaKGa semble concevoir comme allant de soi qu'il serait sans cessation comme 
sans commencement. Aussi, pour lui, dire ou nier qu'il existe un Adibuddha, 
c'est avant tout dire ou nier qu'il existe un buddha unique : si on l'admet, les 
autres ne pourront naturellement plus être que ses reflets, [l y aurait ainsi deux 
espèces de buddha, ce qu'aucun texte ancien n'admettait, et rien n'explique la 
supériorité attribuée à l'un d'entre eux sur lé reste. Cette tournure que prend 
le raisonnement est assez remarquable et bien éloignée de ce qu'évoquerait 
pour nous une controverse sur Un « Buddha originel ». L'auteur du Suträlam- 
kära se préoccupe bien moins de la possibilité d’une existence sans commen- 
cement que de l’unicité ou de la pluralité dans le sein de la nature de Buddha. 

La suite le confirme: voici l'antithèse : «la pluralité aussi est inadmissible 
puisque le Corps d'Idéal (dharmakäya) est indivis entre les Buddha dans le 
Plan Sans-Ecoulement (anasrava dhätau) ». (") Mais n'est-ce pas li reprendre 
tout ce qu'on vient de concéder, et admettre une nature de Buddha hors du 
temps, toute orientée vers la conception de l'Adibuddha ? Peut-être, mais avec 
une nuance qu'il importe de saisir, et que nous verrons mieux tout à l'heure 
en nous reportant au Lotus de la Bonne Loi. AsañGa lui-même développe san 
idée en ces termes : 

« Les rivières, tant qu'elles ont des lits séparés, des eaux à part, et qu'elles 
accomplissent leur office à part, ont peu d'eau, et elles ne profitent qu'aux 
créatures qui viennent ea petit nombre y puiser, tant qu'elles ne sont pas 
entrées dans le sein de la terre. 

« Mais une fois entrées dans l'Océan, elles n'ont plus qu'un seul lit, qu'une 
seule masse d'eau ; confondant leur unique office, elles profitent en foule à La 
multitude des créatures qui cherchent de l'eau, perpétuellement. 

« Les Sages, tant qu'ils ont leur Fond à part, leurs idées à part, et qu'ils 
accomplissent à part leur office personnel, ont peu d'intelligence ; et ils ne 
profitent jamais qu'à un petit nombre de créatures ; ils n ont pas pénétré dans 
la Bouddhaté. 

a Mais une fois pénétrés dans la Bouddhaté, tous n'ont plus qu'un seul 
Fond, qu'une seule [ntelligence grande ; 1ls confondent leur unique office, 
ils rendent service en foule à la multitude des créatures, toujours. » (*) 

Ce Corps de la Loi en lequel tous les Tathägata sont un, existerait donc 
perpéluellement (nityam) : est-ce le véritable Buddha originel ? 


(1) Hbid., 1, p.48: Il, p. 1. 
(7) Thid., 1, p. 49: Il, p. 92. 
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La prédication du Grand Véhicule repose, dit AsANGA, sur un grand nom- 
bre de formules utiles, mais qui n'ont d'autre vérité que celle de leur utilité : 
elles sont dressées contre les faiblesses humaines, qu'elles contrecarrent. 
Par leur moyen, le Buddha amène les êtres au but; mais ces moyens, un à 
un, sont faux, encore qu'ils soient une progression vers le vrai, Par exem- 
ple, contre l'aveuglement de ceux qui seraient portés à mépriser un person- 
nage né d'un roitelet de Kapilavastu, destiné à vivre quatre-vingts ans et à 
s'anéantir, Le Buddha enséignera ceci : « C'est moi qui dans ce temps-là 
étais Vipaçvin, le Parfait Hluminé. » (‘} Autrement dit: « Je ne suis pas sim- 
plement ce Gäkyamuni que vous voyez. Ma Bodhi, je l'ai acquise il y a des 
temps immémoriaux, car aux premiers âges, c'est moi déjà qui fus le Buddha 
Vipaçvin, et aussi Dipamkara et tous les autres.» Voilà dans cette phrase d'A- 
saNGA, tout l'essentiel du Saddharmapundartka. Là aussi, Gäkyamuni, pour 
l'instruction de ses auditeurs, déclare « .., le monde a la conviction suivante : 
c'est aujourd'hui que le Bienheureux Cäkyamunt, après avoir abandonné la 
maison des Cäkvya, après être parvenu à l'intime et suprèms essence de l'état 
de Bodhi, dans la villé nommée Gayä, est arrivé à l'état suprême de Buddha 
parfaitement accompli. Et cependant il ne faut pas considérer le fait ainsi ; 
bien au contraire, à fils de famille, il y a déjà plusieurs centaines de mille de 
myriades de Koti de Kalpa que je suis arrivé à l'état suprême de Buddha par- 
faitement accompli. ..les Tathägata vénérables, etc., tels que le Tathägata 
Dipsmkara et d'autres, dont j'ai parlé depuis cette époque — ont été miracu- 
leusement produits par moi... Mais si le Tathägata, à fils de famille, depuis si 
longtemps parvenu à l'état de Buddha parfan, s'exprime amsi ‘[l n'y a pas 
longtemps que je suis parvenu à l'état suprème de Buddha parfait", c'est uni- 
quement dans le dessein de conduire les créatures à la maturité et de les con- 
vertir. » (?) Les deux positions sont ainsi identiques. Mais la question se pose 
nécessairement de savoir ce qu'est le Buddha qui prêche ainsi, et qui renferme 
dans le sein de son immensité des buddha aussi lointains de nous que les 
Tathägata des âges fabuleux, Vipaçvin ou Dipamkara. KEAN est bien excusable 
de l'avoir pris pour un Adibuddha. Telle n'est point cependant sa nature ; et 
ce n'est pas non plus contre un Buddha originel, tel que nous le concevrions, 
qu'est dirigée l'argumentation d'AsaGa. 

Ce que le Maître du Yogäcära entend clairement sigmiher, c'est l'impossibilité 
de distinguer dans la suite indéfinie des buddha un personnage particulier — 
Gakyamun: ou tout autre — qui, en tant que tel, ait le droit de prétendre qu'il est 
Budäha « depuis le commencement », c'est-à-dire avant sa Bodhi sur terre. En 
tant que tel, notons-le bien : car dans ce cas cette personnalité bien définie se 
verrait dotée, à l'exclusion de toutes les autres, d'une suprématie que rien dans 
les textes ne justifié. « Un seul arriverait à la Toute parfaite illumination, et les 


(1) Jhid., L, p. 835 Il, p. 240, 
(#} Saddharmapundarika, Burnour, |, p. 191-193; Kenrn, p. 298 sq. 
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autres n'y arriveraient pas ? Pourquoi? » À ce qu'il nous semble, il ÿ a entre je 
philosophe indien et l'interprétation européenne de sa pensée une différence 
de point d’accommodation. Notre regard se porte aussitôt sur les limites. Dans 
l'Adibuddha, nous nous efforçons de saisir un commencement absolu du temps; 
le monde présent nous paralt comme suspendu à cette lointaine origine, sur la- 
quelle nous-mêmes né cessons de nous interroger. En filiation linéaire, le présent 
viendrait de ce point primitif, que nous ne savons cependant où placer. Maïs dans 
les systèmes indiens, ce problème à moins d'acuité, et pour le bouddhisme, c'est 
à peine s’il se pose. « Buddha depuis le commencement, où que soit imaginé ce 
commencement », dit en somme le Lotus. C'est une clause de style. L'essentiel 
reste la structure actuelle du monde, dont les considérations d'origine ne 
servent tout au plus qu'à donnér une idée générique, qui surtout compte, sans 
que l'intérêt majeur porte sur les conditions originelles elles-mêmes ("). Où en 
sommes-nous ? est la question, bien plutôt que: d'où venons-nous ? Aussi bien 
un commencement est-il toujours relatif, car tout est cycle. Notre série linéaire 
ne tourmente pas le bouddhisme: c'est le retour cyclique qui fait au contraire sa 
préoccupation. De la sorte, le problème de l'Adibuddha, que nous prendrions 
comme un problème d'origine, devient chez AsañGA un problème de numération: 
un où plusieurs buddha? Sommes-nous un ou plusieurs en cette nature de bud- 
dha ? Le déploiement de La bouddhologie dans le passé n’est qu'une projection 
de la structure mystique du monde présent, visant à faciliter l'intelligibilité de 
cette structure actuelle, une fois conventionnellement étalée en longueur dans 
2 plan du passé. Le Buddha du Lotus nous le dit bien : c'est par l'habileté dans 


(1) Le centre pasitif d'intérèt est l'immédiat; à mesure qu'on s'en éloigue on atteint 
des régions où l'objet de la pensée s'idéalise: on gagne les conditions abstraites qui sou- 
tiennent le présent et le proche. Nous avons déja analysé un système de pensée qui procé- 
dait exactement du mème mouvement logique: le système des quatre orients du monde, 
auxquels la terre que nus foulons est attachée. La périphérie s'idéalise, essentielle sans 
doute et objet de la réflékion, mais toujours en tait que condition du présent (BEFE(., 
XXXII, p. 404 sq.) Les philosophies indiennes ont imaginé plus tard des structures 
par couches concentriques, au centre desquelles te trouve la matière concrète, Chargée 
de toutes les qualités spécifiques, Puis celles-ci s éliminant une à une, on arrive à des 
enveloppes extérieures qui s’appelleront par exemple la « position du mots (ahamkära) 
ou telle autre notion abstraite. [1 faudrait considérer la bouddhologie didactique du Lotus 
comme une structure analogues dans le lemps, un Buddha abstrait conditionnant le reste, 
du fait qu'il enveloppe les autres, ot non en ce qu'il les précéderait seulement. Les pré- 
céder, ce serait les transcender en un point, alors que c'est de partout qu'il les contient. 
Le cartographe babylonien a éprouvé le bssoin de tracer un ucéan circulaire englobant 
des prys bien connus de lui, alors qu'il savait pertinemment que rien dans |a réalité ne 
rénondait à cet océan circulaire — véritable cercle magique, Il entendait sans doute 
tracer autour d'une « plage » de réalité géog raphique réellement accessible, une région, 
un lieu mystique, où elle aboutissait aux abstractions qui la conditionnaient : les points 
cardinaux, et le cycle annuel en premier lieu, Il y a de cela dans la notion du Corps 
suprème du Buddha. Comme l'antique symbole de l'océan babylonien, il embrasse les 
objets plus tangibles et leur fait une éspèce d'horixon mystique. 
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l'emploi des moyens (upäyakauçalya) qui lui est propre, qu'il parle de Dipam- 
kara et des autres Maitres légendaires. [ls sont lui, projetés dans le passé pour 
l'édification des créatures. 

AsaÿGa ne nie pas qu'il n'existe un Corps transcendant, un dharmakäya du 
Buddha, — ou plutôt des buddha, car il leur est commun: il le compare même 
avec éloquence à l'océan où toutes les eaux se rejoignent. Il appartient à tous, 
comme les fleuves sont indivis dans le sein de la Grande mer. Immanence 
universelle : si on part de lui pour aller aux formes particulières, on ne trouve 
jamais que lui. Et en même temps transcendance absolue, par rapport à ces 
particularisations en tant que telles: il n’appartient à aucune, parce qu'elles ne 
sont plus posées quand on le pose. Ea un mot, une ontologie de la quiescence. 
Rien ne se développerait que par passé, présent et avenir, et nous ne dévons 
pas oublier que les trois justement se confondent dans le dharmakäya qui ést 
leur tout en un, au point d'évanescence de tout prédicat, 

Mais d'autre part le développement chronologique est la seule voie d'accès a 
posteriori vers l'unité: quand on parcourt les éléments de celle-ci dans l'ordre 
régulier, on la reconstitue par composition. Le processus n'a plus à être 
expliqué : dispersion et réunion sous la loi du temps. en des cycles fermés, c'est 
un mode de pensée qui nous est à présent familier. Le Buddha transceadant du 
Lotus émet des buddha de son Corps, puis les rassemble, et c'est à ce moment 
qu'entouré d'eux il révèle sa personne glorieuse. Il ne fait qu'un avec eux : 
issus de lui, faits de lui-même (ätmabhävanirmita), par sureroit ils imitent 
tous ses gestes, se taisant, enseignant, montrant leur langue miraculeuse en 
même temps que lui: iconographiquement, la fantasmagorie du Lofus se réduit 
à un jeu de glaces. Littéralement même, si c'est bien un attribut de ceux qui 
réalisent la Bodhi, que de voir tous les Tathäâgata se réfléchir sur leur corps (!). 
Mais si ces jeux n'étaient pas produits devant elles, les créatures n'arriveraient 
jamais à concevoir l'unité suprême, qui se cache derrière Cette multiplicité, et 
transparaît dans la loi spatio-temporelle de son arrangement (wyäha). Les 
créatures, pour un esprit définitivement éclairé, participent bien de l'unité, mars 
sans qu'elles le sachent encore. L'ordre visible dans l'Assemblée, le principe de 
composition extérieure de celle-ci, attire les créatures vers l'Un, avant que 
par un dernier progrès elles n'aient appris à le retrouver en elles-mêmes. La 
loi formative du spectacle que les Tathägata donnent dans l'espace wdaté » que 
décrit spécifiquement la pradaksinä spatio-temporelle, en manifeste devant les 
yeux de ceux qui sont admis à le contempler la cohérence et l'unité, qui eussent 
été perdues pour eux. sans cet artifice choisi par les buddha pour les éclairer. 

Il y a plusieurs états de l'unité essentielle : par et pour elle-même, elle est 
tout au monde, et se retrouve jusque dans les créatures, mais non pour elles. 
Plongées dans le spectacle d'une diversité inépuisable par la force ou la im- 





(1) Bunmour, p. 225; KERN, p. 451. 
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prégnation » de l'erreur génératrice de l'univers extérieur (dogme qui, en gros, 
vaut pour lout le mahäyänisme : nous ne pouvons nous engager ici dans les 
développements que demanderait l'application détaillée : nous nous en tenons 
d'ailleurs pour l'instant à l'ontologie du Lotus et du Süträlamkära), celles-ci 
ne voient pas le dharma, la Loi, en son unicité. Il est inutile d'essayer de la 
leur faire connaître en la leur exprimant purement et simplement de vive voix : 
l'étant, elles ne la reconnaissent pas; comment espérer qu'elles la comprennent, 
l'entendant?1l n'y a pas de passage direct du macrocosme au microcosme — à 
l'illusoire microcosme. Chacun, prisonnier de soi-même, ne voit rien du dehors. 
Un buddha ou un bodhisattva passeront vainement à portée : ils ne seront pas 
reconnus. C'est la doctrine de la vision personnelle (pratyälmadrsti). une 
manière d'égocentrisme, très clairement exposée dans le Lañkävatära, et qui 
éclate dans la composition du Lolus, où nous avons été amenés à nous aperce- 
voir que l'Assemblée transcendante du Mahäyäna, avec les millions de siècles 
qu'elle dure, s'insère dans un instantané non perçu par les simples disciples: le 
départ et le retour des moines hinayämistes, le transfert en plein ciel et les siècles 
multipliés n'ont pas d'autre sigaiñication(!}, Comment donc faire pénétrer dans 
cette obscurité des individus la lumière du dharma ? Le profane n'aura aucune 
communication mi de la Loi absolue, ni des C orps glorieux de Buddha où elle se 
réfléchit uuversellement, Ou pourrait nommer cet état l'état de l'unité naturelle, 
présente en tous, mais non comprise par tous. 

Comment les créatures seront-elles conduites à la réaliser ? Comment des- 
siller leurs yeux, pour qu'elles voient l'ordre du monde, ordre transcendant 
qui, insoupçoané, les entoure ? On ne saurait être trop attentif à cette manière 
dont la question s'est posée à la spéculation mahâyänisté: la bouddhologie est 
ua problème, —ou mieux même le problème — de la perception. Nettoyer les 
vues fausses, installer la vue juste: les étapes de cette thérapeutique de l'esprit 
seront en effet marquées par des différences dans la perception des Corps 
de Buddha. Soit dit en passant, ces fondements psychologiques suffraient à 
expliquer l'intime union des Jina et des sens dans la théorie évoluée : leur 
concordance exprime la régulation du « dedans » par le « dehors », c'est-à-dire, 
inversement, la prise de connaissance du dehors réalisée au dedans, ou enfin, 
d'un mot, la perception. Celle-ci est obscure et gâtée tant que chaque sens 
saisit une fausse multiplicité d'objets; pure quand ils réfléchiront seulement le 
Jina lui-même. Mais le Lolus et AsAñGA n'en sont pas encore aux cing Jina. 

Pour eux cependant, 11n°y a déjà plus d'enseignement direct, mais un proces- 
sus d'aimantation, la Loi séduisant les créatures et les rappelant vers elle par 
une gradation de spectacles édifiants : les paroles prononcées, ou qu'on croit 
prononcées par les Maltres ainsi apparus ne sont qu'une partie du décor, C'est 
cé qu'AsañGA exprime avec une force singulière, et en des images où brille 





(t) BEFEO., XXVIW, p. 182 sa. 
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un reflet des vieux folk-lores : « L'Idéal [le dharma] n'a pas été, à vrai dire, 
préché par Bhagavat, puisqu'on doit le savoir quant à Soi|pratyätma vedya] ; 
et la multitude, attirée qu'elle est à son Idéalité propre par des Idéaux disposés 
à propos [par l'adresse des buddha] est amenée par les Compatissants, à l'instar 
des serpents, comme par fascination, dans ce creux de la gueule qu'est léur Etat 
de Paix, si vaste en pureté, commun à tous et inépuisable. w (!) 


CHAPITRE V. 


RAPPORT DES BOUDDHISTIÉS ET DU BUDDHA. 
STATUES VOTIVES. 


Le but que s'est fixé le Mahäyäna, est de faire passer l'ordre mystique 
extérieur — reflet de l'unité fondamentale — dans la personne de chacun. 
L'unification du « dedans » et du « dehors », qu'il se propose ainsi, se réalisera 
graduellement par l'instrument des corps successifs révélés par le Buddha. 
Ceux-ci en effet réuniront les deux éléments, mais en proportions variables. 
D'une part, ils retiennent quelque chose de la Loi suprême dont tous procë- 
dent ; d'autre part, ils assument l'apparence même de ceux à qui ils s'adressent 
_ principe attesté, comme on sait, jusque dans lé canon pali où le Buddha 
enseigne qu'il se fait homme parmi les hommes, deva parmi les deva, etc. 
Dans un sûtra traduit du tibétain par Rockmii, Bhagavat dit au bodhisattva 
Ksitigarbha : « Ô fils de bonne famille, les trois corps du lathägata seront dis- 
tingués ainsi : le dharmakäya se distingue dans tout l'aspect du Tathägata; le 
sambhogakäya se distingue dans tout l'aspect d'un bodhisativa ; le nirmänakäya 
se distingue dans l'aspect de divers hommes pieux. » (°) Ce qui veut dire que 
la perception spécifique du Buddha par les hommes, les bodhisattva et les 
buddha est celle d'un être pareil à eux, exactement comme dans le päli. La 
troisième connaissance séra comme de juste exactement tautologique : Île 
dharmakäya est l'essence d'un buddha, et celui-ci ne le saisit qu'en s'y perdant. 
Les deux autres stades mettent au contraire devant les spectateurs une appari- 
tion, magique dans le premier cas, mystique dans Le second, qui leur ressem-— 
ble, mais avec quelque chose de plus. C'est surtout évident pour lé nirmänakäya. 
Le Buddha humain se montre comme homme, naissant, mangeant, souffrant, 
mourant. Mais il aplanit miraculeusement le sol quand il marche, mais le som- 
met de sa tête ressemble à un parasol, etc. Une nature supérieure transparait 
dans ses traits comme dans ses gestes. La plupart de ces données suraaturel- 
les, en les examinant bien, offriraient un sens cosmologique. Dans l'ensemble 
d'ailleurs, elles constituent ce que l’on uomme les signes du Grand Mâle (ma- 





(1) Stträlamkära, zu, 2; À, p. 775 I, p. 138. 
(2) Rocxai, Life of the Buddha, 1884, p. 200-203, traduit de Bkah hgyur, Mdo xan. 
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häpurusa) et nous savons que celui-ci descend de l'Homme cosmique, sujet du 
Purusasäkta védique.1lestl'Hommé portant en soi le cosmos, et lés miracles qui 
l'entourent ne sont que ce contenu merveilleux perçant par points l'enveloppe 
humaine. La lumière cosmique jaillie du front des buddha est un exemple de 
ces transparences symboliques. En cet état, on peut dire que l'unité suprème est 
représentée par la personne du Buddha, placée devant les hommes comme un 
signe édifant dont ils n'épuiseront pas Le sens, mais qui leur fournira uneimage 
simple et volontairement abrégée de la Vérité. L'ayantvue, ils pourront se metire 
en marche, sans savoir encore où cela va les mener: le premier mérite de cette 
thèse est donc qu'elle permet à l'enseignement mahäyäniste de récupérer et de 
s'intégrer le Hinayäna, dont il fait sa préface. Le nirmänakäya du Buddha aurait, 
en enseignant le Petit Véhicule, amorcé la révélation que le Grand Véhicule se 
réserve de poursuivre. 

Le Buddha « humain » a condensé symboliquement dans sa personne tout ce 
qui péut se réfléchir du dharma suprème devant ses auditeurs du siècle, Or, 
selon la constante doctrine de la perception, percevoir, c'est s'identifier au 
perçu, dans la mesure de la perception. [l leur montre un corps pareil au leur : 
de tout eux-mêmes ils perçoivent donc aisément ce corps. Mais en outre quel- 
ques signes d'une nature transcendante sont apparents sur lui : ceux qui les 
voient s'en pénètrent, et, au moins pour le Mahäyäna, c'est de la nature secrète 
du Buddha qu'ils reçoivent alors une première communication. Ou plutôt, com- 
me rien ne passe du dehors au dedans, c'est par une sorte de mimique inté- 
rieure qu'ils se conforment à ces apparences afin de les percevoir, commençant 
à retrouver en eux-mêmes la nature de buddha latente en eux. Cette pre- 
mière mise en forme interne se traduit par une joie profonde, d'ordre esthé- 
tique autant que moral. On est sensible à la beauté du Buddha, parce que le 
reflet de cette admirable personne commence à briller en nous. C'est ici le 
fondement des emplois rituels de l'art, et nous avons naguère analysé ce pou- 
voir miraculeux des images. Ressemblant au Buddha, qui lui-même n'est qu'un 
signe, elles peuvent faire naître, elles aussi, un buddha dans le cœur du spec- 
tateur. Le divin modèle est imprimé en elles, et elles le communiqueront. Elles 
sont, Comme le Buddha vivant el à peine moins éminemment que lui, un relais 
entre nous et l'ultime vérité qu'il s'agit de faire passer ou de faire lever dans 
chaque créature, D'où la nécessité, d'ailleurs, de leur attribuer une origine mi- 
raculeuse. Elles ont en elles quelque chose du Maitre, et cela, elles le trans- 
mettront aux siècles à venir. Mais d'où le tiennent-elles ? Ce ne peut être le 
sculpteur ou le peintre qui le leur a donné, car l'artiste, réduit à ses propres for- 
ces, ne mettra dans l'œuvre que ce qui est déjà explicite en lui. Or, c'est tout le 
contraire qu'il s'agit de réaliser: on veut, hors de l'homme, quelque chose 
d'explicite qui manque en lui sous cette forme. et dont le contact avec lui fasse 
précisément passer à l'existence, dans son cœur, l'être latent qui y repose. 
C est pourquoi les légendes ne cessent de nous rappeler que les artistes ont 
toujours été incapables, même ayant le Buddha sous les yeux, de fixer ses 
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traits. [la fallu qu'une transmission magique (contact de son ombre, inter- 
vention de Maitreya, etc.) ait assuré ce premier passage. Par [a suite, entre 
les statues copiées les unes sur les autres, là ressemblance une fois acquise se 
transmettra de proche en proche. La cuhérence de l'iconographie bouddhique 
s'explique en grande partie par là. Loin d'inventer, il fallait s'attacher à bien 
reproduire les détails dont dépendait toute la valeur de la future statue. Et en 
fait, c'est seulement quand le progrès des doctrines a paru permettre un contact 
direct de l'artisté avec des êtres transcendants qu'on s'est mis à modifier les 
mudrà et les figures classiques. Il semble bien qu'on ait considéré l'émotion 
esthétique, éveillée par une image où dure quelque chose du modèle, comme 
un reflet de l'émotion soulevée par la présence du Buddha lui-même, bref 
comme la marque d'une révélation. Une étude attentive des inscriptions chi- 
noises (dont la traduction par CHAvANNESs restera l'un des chefs-d'œuvre de la 
bouddhologie européenne, et où le bouddhisme, pris sur le vif, est plus im- 
médiatement accessible que nulle part ailleurs) permet d'établir point par 
point cette tournure de doctrine, où l'art est l'instrument de la religion. Pein- 
tres, sculpteurs, frappeurs d'empreintes ne se sont jamais lassés, de Touen- 
houang aux dépôts de tablettes votives des grottes malaises, de multiplier les 
instruments magiques (t}. Il faut se représenter la situation morale faite aux 
fidèles d'une religion qui n'a sans douté pas toujours cru que son Buddha était 
«un dieu mort», mais qui a perpétuellement été en danger de le croire, et qui a 
dû s’efforcer par tous les moyens de rétablir avec lui le contact passagèrement 
établi par son apparition sur la tèrre. La tradition iconographique, remontant 
à lui de proche en proche, tente d'y parvenir, et le sentiment éveillé par la vue 
des images est pris pour la preuve tangible du succès de l'opération : c'est 
comme la présence immédiatement sentie, le goût intime de la divinité. Laisser 
des images du Buddha aux siècles futurs, c'était leur laisser le bouddhisme. 

Une figure d'homme, contenant une part de l'essence de la Loi, voilà comment 
se présente la statue du Buddha : [a pratique de graver le résumé de la doctrine 
a ye dharma...s sur le socle assure clairement cette conjonction de l'image et 
du sens. Et n'est-ce pas assez bien définir le Buddha lui-même (surtout tel 
que l'a imaginé le Mahäyäna, dont précisément nous cherchons iciles origines) 
que de le dire la Loi faite homme devant nous ? Homme, parce que l'homme, 
selon le dogme de l'homogénéité du percevant ét du perçu, ne perçoit que ce 
qui lui est semblable. Et la Loi, cependant, car c'est elle qui transparalt der- 
rière Caäkyamuni, juste dans la mesure où le commun des hommes est apte à en 
saisir un reflet atténué. Dans la statue, les deux se rejoignent, comme jadis 
dans la personne « historique ». 

Cette valeur, proprement celle d'un moyen magique, ce n'est cependant 
pas une invention du Mahäyäna, qui le caractériserait, Une fois de plus, nous 


(1) Cf. BEFEO., XXVIIL, p. 249 sq. 
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en aurons tous les antécédents sous la main en ouvrant les Brähmana. Nous 
avons déjà fait observer, en effet, que la construction symbolique de l'autel du 
feu avait pour objet de constituer un moyen terme matériel, où le sacrifiant 
füt présent, et où l'Homme cosmique se réalisât lui aussi. L'opération a deux 
profits : d'une part, on renforce par cette mimique le grand œuvre cosmique 
de la reconstruction de Purusa; d'autre part, un passage concret est ainsi 
assuré entre l'homme et Purusa: celui-ci, retrouvant celui-là dans la cons- 
truction, s'imprime en lui. Pour assurer cette communication magique, le 
Catapatha brähkmana prescrit que l'unité de mesure, quand on établit le plan 
de l'autel du feu, soit la taille exacte du sacrifiant (!}, Ainsi bätit-on un Purusa 
qui sera en même temps le sacrifiant et le Dieu. Plus tard, quand l'Inde tailléra 
des statues, l'identification du fidèle et du Dieu dans l'image continuera à être 
assurée par des moyens de même nature: on fera par exemple une statue de la 
taille du donateur, où avec un poids d'or égal au sien. Par ce détour secret, les 
deux personnalités s'associeront dans un même objet. Les cultes bouddhiques 
n'ont pas fait exception à la règle, et HiuAN-TSANG notamment nous a décrit 
les cérémonies somptueuses consacrées par le roi Harsa à la glorification du 
Buddha, et où figurait une statue en or du Maître, de la taille du roi (). 

Une observation superficielle reconnattrait là une apothéose de Harsa sous 
les traits du Buddha, et l'on pourrait croire à une simple imitation des pratiques 
vishnonuites ou civaltes. Il était admis d'identifier Le roi au dieu : tout le rituel 
brähmanique de l'abhiseka en témoigne, où le roi, fait de portions divines, 
qui sont des dieux, est de sa personne Prajäpati, total des dieux. Räma, exemple 
illustre, est une portion de Visau incarnée. Les rois çivaltes s'assimilaient 
pareillement à Civa, et en Indochine encore l'essence de la royauté, dont ils 
étaient les manifestations successives, résidait dans le Liñga roval, attribut de 
Giva. Un roi est son dieu manifesté sur la terre. Est-ce dans cet esprit que 
Harsa, ayant pour dieu le Buddha, faisait ses statues du Buddha de sa taille, pour 
communier magiquement en elles avec le divin Maître ? Harsa s'est-il cru un 
Buddha, comme plus tard les rois bouddhistes d'Añkor ? Le rituel cinghalais ne 
fait-il pas, lui aussi, du roi un véritable Buddha vivant ? 

Ea fait, il y a bien des chances pour que cette interprétation soit en partie 
exacte. Les analogies vishnouites ou çivaïîtes, d'obscures réminiscences ethno- 
graphiques aussi, devaient concourir à favoriser cette vue simple ettrès propre 
à rehausser le prestige royal. Ce n'est cependant, à ce qu'il nous semble, 
qu'un de ces développements associés qu'il faut admettre dans la masse de 
faits complexes, groupés plutôt que fondus, dont témoigne le moindre exa- 
men des rituels royaux. Ceux-ci ne sont jamais, surtout en Asie, justiciables 
d'une explication unilatérale. Mais la raison spécifiquement bouddhique de ces 
formes cultuelles ne nous paraît pas, du moins dans le cas de Harsa, orientée 





(1} Cet. br, SBE., vol. LXE, p. 144, n. 4, etc. 
(*) Mémoires, trad. Juuen, |, p.257; Beau, 1, p. 218. 
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vers une apothéose véritable. Nous allons essayer de dégager cette raison, 
assez cachée, car elle tient, croyons-nous, à l'un des facteurs fondamentaux 
du bouddhisme qui ont été le moins clairement aperçus Jusqu'ici. 
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M. GrousseT nous a donné d'après la Vie et les Mémoires du pèlerin chinois 
une description très animée de la grande fête des aumônes tenue dans la pläi- 
ne de Prayäga, au bord du Gange et au cours de laquelle Harsa, tous les cinq 
ans, donnait cours à sa fastueuse prodigalité. « Les corps d'armée de Harsa et 
du roi d'Assam montés sur des vaisseaux et celui du prince du Sud monié sur 
des éléphants, se déployérent dans un ordre imposant et se réunirent près de la 
Place-des-Aumünes. Les räja des dix-huit Etats vassaux se Joignirent à eux 
et se rangèrent chacun à l’endroit qui leur avait été assigné. Le prémier Jour, 
dans un des temples couverts de chaume, on installa la statue du Buddha et on 
distribua des choses précieuses et des vêtements de la plus grande valeur. Le 
second jour, on y plaça la statue du dieu-soleil... Le troisième jour on y plaça la 
statue du dieu Igvara (Civa), etc... Enfin on fit des aumbnes aux pauvres, aux 
orphelins, aux hommes sans famille. Elles durèrent un mois. Quand ce terme 
fut arrivé, toutes les richesses accumulées pendant cinq ans dans le trésor 
royal se trouvèrent complètement épuisées. [Il ne resta plus au roi que les 
chevaux, les éléphants et les armes de guerre qui lui étaient nécessaires pour 
faire régner l'ordré dans l'Etat, » 

Et M. Grousser poursuit : « Dans ce décor de féerie indienne la fête des 
aumdnes — la fête du Salut, comme l'appellent les bouddhistes — se termina 
par une scène étrange. Une sorte de délire de charité saisit Harsa, le roi 
poète. Comme le Viçvantara de la légende bouddhique, préfiguration du Buddha 
Cakyamuni, qui avait donné en aumônes ses biens et sa famille, l'empereur 
de Kanau; voulut se dépauiller entièrement: ‘les vêtements qu'il portait, ses 
colliers, ses psndants d'oreilles, ses bracelets, la guirlande de son diadème, 
les perles qui ornaient son cou et l'escarboucle qui brillait sur la crête de ses 
cheveux, Harsa donna tout cela en aumdnes, sans en rien conserver. Après 
avoir épuisé toutes ses richesses, 1] demanda à sa sœur un vêtement commun et 
usé et après s'en être couvert, adora les Buddha des dix contrées". Alors joignant 
les mains, il se livra aux transports de la joie : ‘Jadis, s'écriait-il, en amassant 
toutes ces richesses, je craignais constamment de ne pouvoir les cacher dans 
un magasin assez solide. Mais maintenant que j'ai pu, par l'aumône, les déposer 
dans le champ du bonheur, je les regarde comme conservées à jamais !” 

« L'exaltation mystique une fois tombée, il fallut bien redescendre sur terre. 
Le biographe de Hiuan-tsang nous dit lui-même que les dix-huit rois vassaux 
‘recueillirent de nouveau des choses précieuses et dé grandes sommes d'argent 
parmi les peuples de leurs états, rachetèrent le riche collier, l'escarboucle de 
la coiffure, les vétements royaux donnés en aumdnes par le roi Harga, les 
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rapportèrent et les lui offrirent. Le même eycle se reproduisit plusteurs 
fois. » (1) 

Les vives couleurs dont M. GROUSSET peint la scène ne doivent cependant 
pas nous faire oublier que ce « délire de charité » était traditionnel et bien 
réglementée. Harsa procédait à cette cérémonie tous les cing ans, « à l'exemple 
de ses ancêtres » (*), elle était célébrée par d'autres rois bouddhistes, dans 
les mêmes formes (*), et s'il est incontestable que le trésor royal devait être 
mis abondamment à contribution, l'artifice du rachat par les rois vassaux (à 
des prix qui ont chance d'avoir été tout conventionnels) ramenait en partie 
l'opération à un prélèvement d'impôt au bénilice du clergé (#}. La tradition 
fait remonter à Açoka ces distributions quinguennales (*) qu'on appelait pañ- 
cavarsa. [l est visible qu'elles sont en partie inspirées de la légende de Viç- 
vantara : parvenu à son avant-dernière naissance et la Bodhi lui étant promise 
pour la dérnière, sous le nom de Siddhärtha, le Bodhisattva fut le prince 
royal Vigvantara (en päli Vessantara); ses trésors, son éléphant, son char, 
ses enfants, sa femme, rien ne [ui fut trop coûteux à donner. Ses prodigieuses 
aumdnes couronnaient en effet la carrière immémorialé de Cäkvamuni, toute 
faite de vertus qui allatent en croissant d'existence en existence, et c'est cette 
ultime existence qu'il devait invoquer, à l'heure du conflit avec Mära, sous 
l'arbre de l'Ilumination. Attribuées légendairement à un prince royal, ces 
aumônes convénaient à merveille, comme thème des charités royales : histo- 
riquement, c'est à Açoka, bien plutôt qu'à Viçvantsra, que M. Grousser 
aurait eu profit à comparer Harsa. 

“ Dans l'Açokävadäna, écrit M. Pazyzusxi, le grand roi, avant de faire des 
offrandes à l'arbre de la Bodhi, convoque les religieux de toute la térre à une 
assemblée du pañcavarsa. [| monte sur la terrasse de son palais et se tournant 
vers les quatre points de l'horizon, ils écrie : ‘Que les Crävaka du bienheu- 
reux Buddha veuillent bien venir par bienveillance pour moi!” Trois cent mille 
religieux répondent à cet appel. Pindola paraît le dernier. Alors le roi donne 
à l'assemblée ses femmes, ses ministres, son fils Kunäla et sa personne même, 
se réservant toutefois son trésor. Et il racheta tous ces biens pour 400.000 
(pièces d'or). » (*) Dans les chroniques cinghalaises, le récit est plus compli- 
que ; un trait intéressant en est l'insistance sur lé don qu'Açoka fait à l'As- 





(1) R. Grousser, Sur les races du Huddha, Paris, 1929, p. 2105-07. Harsa n'était 
nullement un bouddhiste sectaire et l'on voit, lors de ses grandes libéralités, le dieu- 
soleil et Civa aux côtés du Buddha: bon exemple de ces juxtapositions de rituéls qui 
amorçaient un syncrétisme. Cf. R. Mooxern, Harsha, London, 1925, P: 144 50. 

(2) Hivas-Tsanc, Mémoires, trad. Juuren, 1, p.280; Beau, I, p. 233. | 

(1) Jutiex, |, p. 393: Beau, |, p.52, etc. 

(#) CF. REFEO., XXIX, p. 433. 

() Joue, I, p. 6, n. 3. 

(811. Paevitsus, Lég, de l'emp. Açoka, p. 116(cf. p. 269 et l'index, s. v, pañcavarsa): 
Livyävadäna, p. 429; Bunsour, fatroduction, p, 426. | 
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semblée de son fils Mahinda et de sa fille Samghamitiä (!), qui entrent en 
religion. Transposition de l'épisode fameux du don de ses deux enfants, fille 
et garçon, par l'héroïque Viçvantara. 

Le cérémonial (qu'il remonte ou non à Açoka lui-même) était bien fixé du 
temps de Harsa. Voici par exemple ce qu'on apprit à Hruan-TsanG lors de son 
passage à Bämiyan : « Chaque fois que le roi [de Bämiyan]| convoque la grande 
assemblée de la Délivrance (moksa mahäparisad), il sacriie tout, depuis sa 
femme et ses enfants jusqu'aux richesses du royaume. Quand le trésor public 
est épuisé, il se donne lui-même en aumdne. Alors les magistrats vont trouver 
les religieux et le rachètent. Ces soins pieux sont la principale occupauon 
du roi. » () HitaN-TsaNc omet d'indiquer que Harsa ait aussi donné sa personne 
au Buddha à travers l'Eglise. 11 semblerait que ce couronnement des charités 
royales eût dû aller de soi, étant constamment attesté dans tous les autres exem- 
ples connus de la pratique. 11 faut donc se demander si ce don et ce rachat 
ne se seraient pas effectués sous quelque espèce secrète : car il serait aussi 
surprenant que Harsa n'eût pas accompli un rite essentiel, que de voir Hiyan- 
TsaxG négliger de le rapporter. Tout le chapitre qu'il consacre au pañcavarsa 
ne tend qu'à glorifier le roi de Kanauj. Aurait-il oublié son plus haut fait ? 

Mais justement, c'estune règle générale de la magie que la taille, comme le 
nom, ou bien le poids, ou bien les cheveux d'un homme équivalent à sa 
personne. En donnant dans une circonstance mémorable sa taille à une 
statue du Buddha, Harsa s'est peut-être donné au Buddha. Le « don d'un poids 
égal » à celui de la personne du donaieur (tulädäna), ce qui est donné (grain, 
monnaie. matière précieuse pour une statue) étant un véritable substitut de cette 
personne, est bien connu dans l'Inde, à toutes les époques (*). Ilest intéressant 
d'observer que le don personnel, sous forme de statue substituée, se retrouve 
dans la Grèce ancienne, et, semble-t-il, sur un substrat égéen. Or, là aussi, il est 
venu à la suite de substitutions plus rudimentaires. « Une des offrandes les plus 
anciennes, notent MM. GERNET et BouLANGER, est l'offrande des cheveux: [a 
personnalité mème du consacrant adhère ici à l'objet de la consécration — et 
c'est pourquoi cette Offrande peut être considérée, à l'occasion, comme un 
substitut ou comme un rachat. De même l'individu se consacre ou cst consacré 
par la statue qui le represente et qui peut être de son poids à lui — notamment 
si la consécration sert de peine religieuse. » (") C'est bien de ce don symbolique 


(2) Lée. de l'emp. Açoka, p« 117, Diipavamsa, vi, 19. 

(2) Mémoires, trad. Juuien, |, p. 38. 

(9) Tulä-déna don « à la balance » = purusa-dana don de la personne, note Mowren- 
Waiccrams, 8 v. — Cf. Cülavamso, |, p. 160, 285, etc. Fnren, À New Account of East 
India and Persia, ed. Caooke, Hakluyt Soc., 1900, 1, p. 206: II, p.194; Hanvey, Hist. 
of Burma, p. 328: À. H. Loncuurst, Thé Tuläpurusadäna monument at Hampi, AS. 
AR, 1913-33, p. 142-144 @t pl. LxxxIv, etc. 

(M) L, Genner — À, Boutincen, Le Génie Gréc dans la Religion (Evol. de l'Humanité, 
iére sect., XI}, Paris, 1932, p. 223. 


du sacrihant, d'abord réalisé dans des rites aniconiques, que MM. GERKNET et 
BouLANGER tendraient à farre dériver les représentations élles-mèmes.«L'image 
et particulièrement la statue cultuelle, c'est un agalma. Elle n'existe pas depuis 
une date très ancienne, puisque Homère, qui ne connaît pas le mot dans ce sens, 
prétend ignorer, le plus souvent, la chose. Au sens premier, et qui n'est pas 
tout à fait oublié, agalma désigne un objet précieux, à la fois parure et objet 
de don. Objet votif par là-mêème — et qui garde dans cet emploi les qualités 
essentielles du don: l'image du dieu, depuis que les Hellènes en ont fait une 
forme de l'offrande, a pour but d'honorer la divinité et pour effet d'exalter la 
personne du dédicant: pareille consécration ne diffère pas radicalement, 
quant à l'esprit, de celle du dédicant lui-même par sa propre statue — ilarrive 
que nous nous Y trompions ; et c'est une espèce de piété qui a singulièrement 
contribué à humaniser la représentation du divin » (!}. Il est frappant de com- 
parer ces anciennes conceptions méditerranéennes à celles dont témoigne la 
dédicace au Buddha, par Harsa, d'une statue de sa propre taille. 

Nous sommes d'autant mieux en droit d'appliquer cette interprétation dans 
le cas du roi bouddhiste, que les rituels brâähmaniques, dont l'influence sur le 
bouddhisme ést un point qui ne cessera de s'affermir, la contenaient en puis- 
sance: le constructeur de l'autel du feu, en méme temps qu'il incorpore sa 
taille dans l'édifice, procède en effet, on le sait, à un véritable sacrifice de 
sa personne. Prajäpati, dont le sacrifice cosmique est pris pour modèle par 
le sacriñant humain, est le sacrifice. « Mais le sacrifice, dit M. Kerra, n'est pas 
seulement Prajäpati: comme il est le premier sacrificateur, il est aussi la 
première victime qui doit être offerte. Il s'est donné en personne aux dieux, 
et il a créé une réplique de lui-même, qui est le sacrifice, pour racheter 
(par cette substitution] sa vie aux dieux.» (*) C'est ce qu'enseigne expres- 
sémentle Catapatha brähmana : uPrajäpati donna sa personne aux dieux : en 
vérité, le sacrifice leur appartenait, car le sacrifice est la nourriture des dieux. 
Quand 1l eut donné aux dieux sa personne, 1l émit alors de lui une image de 
sa personne, et ce fut le sacrifice. Par le sacrifice, il racheta des dieux sa 
personne. Et quand on entreprend une cérémonie, tout comme Prajäpati a 
donné sa personne aux dieux, de même, exactement, on donne sa personne 
aux dieux. Et quand on étend le sacrifice, par le sacrifice on rachète des 
dieux sa personne, tout comme Prajäpati a racheté la sienne.» (*) Voilà bien dans 
cet autre domaine le sacrifice aniconique placé par MM. GeEnner et 
BouLaNGER au delà de l'iconographie sacrificielle. Mais le fait est bien plus 
net et plus étoffé dans la documentation indienne : c'est du sacrifice ancien, 
qu'il est dit dans les premiers chapitres du Catapatha brähmana: « Le 
sacrifice, c'est l'homme. Le sacrifice est l'homme, car c'est l'homme qui 





(1) lbid., p.138. 
(2) RPRVU,, 1, p. 455, cf. p. 450 pour l'application humaine: 
(5) Çat. br., KI, à, 8, 2-5, trad. S, Lévi dans Rif. du sacr., p: 140. 
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l'offre; et chaque fois qu'il est offert, le sacrilice a la taille de l'homme. 
Ainsi le sacrifice est l'homme.» (t) La construction de l'autel du fou, qui ne 
remonte sans doute pas au brähmanisme le plus archaïque, marque une 
étape vers la matérialisation de ce don symbolique. L'autel, avec ses 
mesures prises sur le sacrifiant, avec les identifications (souffles — 
orients = dieux, etc.) qu'on introduit entre lui et le corps du sacrihñant, 
l'autel, qui est le sacrifiant, et qui est Prajäpati, représente-t-il autre chose 
qu'une statue informe, une personne riluelle, ce que nous avons nommé un 
corps substitué ? Le sacriñant du Çatapalha devenait Prajäpati dans un autel 
fait avec sa taille comme unité de mesure, et cette incarnation structurale 
antérieure à l'iconographie marquait déjà le don et le rachat de sa personne. 

En allait-1l autrement de Harsa, avec sa statue du Buddha faite à sa taille ? 
Le rituel qu'il appliquait exigeait justement le don et le rachat de sa personne: 
Acçoka, le roi de Bämiyan, d'autres encore avaient ainsi couronné les dons 
les plus généreux. Trésors, vêtements, parures, Harsa avait à son tour 
tout donné; pourquoi se serait-il réservé lui-même? Peut-être, en y 
regardant bien, était-ce pour une aumûne plus efficace. Ses vassaux devant 
racheter tous ses autres dons, — ceux du pañcavarsa décrit par HiuAN-TrsanG, 
— le mérite en était partagé. Au contraire, fondre une statue d'or du Buddha à 
sa propre mesure, c'était réellement faire don de soi. La statue d'or du Buddha 
qu'il allait remettre par la suite aux religieux du couvent de Nälanda, ne devait- 
elle pas lui servir de substitut, à ses propres frais, et sans que des étrangers 
intervinssent pour le frustrer d'une partie du mérite (*}? Nous sommes là assez 





(th Gal, br., |, 4,2, 15 Foid., p: 77: 

(?) « Après que l'assemblée se fut séparée, le roi fit déposer, dans lé couvent de 
Nälanda la statue d'or du Buddha qu'il avait fait fondre, et une grande quantité de 
vêtements et de mounaiés précieuses...» 5. Juciex, Hisloire de la Vie de Hiouen- 
thsang.., par Hoël-u et Yen-rasonc, Paris, 1863, p. 251. 

Ya-t-1l eu une statue ou deux statues ? La traduction qué Juiies a donnée du 
passage correspondant des Mémoires porterail à Croire, à première vue, qu'il y en 
avait deux. « Le roi (Ciläditya) avait construit d'avance, au Sud [Bear: Quest] du 
Gange, un immense Kia-lan (Sañghärdma, monastère), À F'Est du Sañghäräma, il 
avait élevé une tour, richement décorte, haute d'environ cent pieds. Au milieu il y 
avait une statue d'or du Buddha de la mème taille que le roi. Au midi de la tour il 
avait dressé un autel construit avec des matières précieuses, pour y baïigoer la statue 
du Buddha...s Mémoires, Juuren, |, p.257; cf, Bear, 1; p.218, Le roi avait aussi fait 
constraire un palais pour lui-mème. Chaque jour en grande pompe il conduisait de |à 
au monastère « une statue d'or, Creuse au milieu et relevée en büsse qui était haute 
d'environ trois pieds». Î[l la baignait sur l'autel ét la portait lui-même « au haut de la 
tour occidentales. Si l'on admet que la statue à la taille du roi et [a statue dé trois 
pieds sont distinctes, la scconde sera un uisavavigraka, ou une statue procession- 
selle, doublant l'image immobile (acala\ : c'est ua dispositif commun dans les cultes 
brähbmaniques, et il né serait pas impossible de l'admettre à la cour de Harsa, où 
visiblement les rituels sont mélangés. Mais cette intérprétation rencontre quelques 
difficultés. Tout d'abord, on a le sentiment que l'autel pour le bain de la statue, 
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loin d'une apothéose pure et simple. Mais peut-être dans bien des cas l'apo- 
théose bouddhique, à la lumière des indications qui précédent, apparaltra-t-elle 
comme un don de la personne des princes divinisés au Buddha ou à la divinité 
dont ils prennent les traits, plutôt que comme une déification proprement dite. 

Du plusancien Brähmana aux innovations de l'agnicayana le mouvement de 
la pensée indienne atteste certainement la gestation d'une représentation cul- 
tuelle de la personne humaine, déjà symboliquement figurée dans le cas de 





mentionné immédiatement après la première statue, celle qui est de la taille du roi 
et qui est duns la tour, lui est destiné Li # & FF té ht SF Æ n- ns 4 sd fl 
& Ï6 Dh lE 2 IS). Cependant, c'est la statue de trois pieds qui y sera honorée et 
l'on ne parlera plus de la statue de la taille du roi. Mais si nous nous reportons à la 
Vie, nds y trouvons tout autre chose. « Le roi avait ordonné d'avance de construire, 
sur la placé de l'assemblée, deux vastes bâtiments couverts de chaume pour y placer 
la statue du Buddha et y recevoir la multitude des religieux. Lorsqu'on fut arrivé, ces 
deux palais ce trouvèrent achevés en mème Lemps... 3 (Vie, pe 243.) Le réi fait fondre 
une statue du Buddha, en or, etia transporte solennellement au lieu de l'assemblée, 
a Lorsqu'on fut arrivé à la porte de l'enceinte, il ordonna à tout le monde de mettre 
pied à terres de porter la statue du Buddha dans le palais qui lui était destiné, et de 
la placer sur un trône précieux. » (Ibid, p. 244.) Cette description s'accorde parfaite 
ment avec la disposition des lieux : wa palais a été préparé pour la statue et on l'y 
amène. [1 n'y à pas d'autre image. On la baignera sur l'autel qui l'attend et on la 
transportera au haut de la tour Æ faite à son intentiog. Tout ceci cadrerait avec 
la relation des Mémoires, n'était que ceux-ci commencent par parler d'une autre 
siatue (qui ne jouera plus aucun rôle) installée d'avance dans la tour. Cette autre 
statue, si étroitement liée à Harsa, quand aurait-elle êté consacrée ? En son absence ? 
Qu, si c'est en sa présence, sans aucun faste ? On serait porté à croire que c'est déjà à 
a statue mobile que Higan-TsanG pense quand il décrit l'organisation des lieux. Le 
roi devant apporter et remporter cette statue mobile plusieurs jours de suite, et cette 
image devant toute la journée être placée dans la tour qui lui était affectée (une seule 
tour est mentionnée dans les Mémairés, il est vrai qu'elle est à l'Est du monastère et 
que la tour de la statue mobile est dite « de l'Ouest». Mais cette désignation n'est 
visiblement pas relative au monastère : c'est par rapport au palais du roi, sis au N.-E. 
et dont part la procession: que la tour est dite occidentale’, ii était naturel de s'ex- 
primer ainsi. Le seul obstacle demeure que la première allusion est à une statue de 
ja taille de Harsa, la seconde à une image haute de trois pieds. Mais peut-être la 
difficulté est-elle plus apparente que réelle. Hiuan-rsanc ne dit pas que la statue était 
« haute comme le rois, mais «de dimensions égales au corps du roi » (Æ Œ +ÆE ÉF\: 
il est admissible qu'il ait en vue le mème objet, quand il relate que la statue mobile 
avait « trois pieds de haut, ou à peu près» (A RE = R): il suffit que ce Buddha ait 
été assis. La Vie ne parle-t-eile pas d'un trône précieux sur lequel on l'avait placé ? 
La statue étant creuse, il n'est d'autre part nullement invraisemblable que le roi ait pu 
la déplacer. 

Quoi qu'il en soit, que la status honocrée sur l'autel et dans la tour ait été 
celle mème que Harsa avait faite à sa taille, ou que ç'ait été une sorte d'émana- 
tion processionnelle de celle-ci, le don final de l'objet de ce culte aux moines de 
Nälanda ferme par un don ou un rachat un cycle rituel ouvert, avec la fonte de la 
statue, par l'offrande magique au Buddba de la personne du roi, représentée par ses 
mensurations. | 


— 241 — 


l'autel du feu. Cette pensëée tenait comme en suspens une réalisation artis- 
tique. Si l'intervention du génie grec a été suivie de conséquences si immé- 
diates et si profondes, c'est que l'nde, dépuis un temps appréciable, se 
préparait à faire dans cette voie le pas décisif, Sans même parier du culte 
ancien des dieux locaux, dont les images ont été si brillamment restituées pur 
M. Coomanaswauy comnz [es prototypes des buddha de facture indienne, la 
spéculation rituelle, comme dans la Grèce ancienne, se portait toute vers une 
iconographie sacrificielle. Des nombres, des symétries de nsouflless et 
d'orieats, des équivalences de poids et de taille — autant dé subsütuts magi- 
ques de la personne humaine — annonçaient le substitut esthétiquement plus 
parfait qu'est une statue consacrée. Et si nous voyons, jusque dans le 
bouddhisme du VI siècle, l'imagé participer encore à la fois de la personne du 
dédicant et du dieu, est-ce un paradoxe de prétendre que c est bien sans doute 
parce que l'Inde s'était habituée, dès Le Brähmaga, à voir le sacriliant fusionner 
avec Prajäpati dans l'œuvre rituelle ? La voie était tracée d'avance. 


CHAPITRE VI. 
NIRMANAKAYA — CORPS D'ARTIFICE. 


Ces observations nous semblent jeter une lumière inattendue sur la forma 
tion de la théorie mahäyâäniste des Trois Corps du Buddha. 

Prajäpati est, en soi, un dieu sans nom et sans forme. Mais il renonce ce- 
pendant à cette définition, c'est-à-dire à lui-même, en se dispersant dans la 
création. Dispersé, il n'est, pour l'homme, guère plus accessible que sous 
l'aspact de l'incréé. Amorçant les spéculations de l'Upanisad sur le brahman 
universel atteint par l'ätman interne, le Brähmana élabore donc uu programme 
par lequel le sacrifiant se composera une personne rituelle dont les éléments 
bien définis et disposés selon uné loi générique reconstitueront Prajäpati. 
Celui-ci, sous cet aspect symbolique et religieux, sera comme une projection 
synthétique des parties dont le fidèle se compose, e1 qui sont la réplique des 
parties de l'univers, Somme toute, le rite aura rendu Prajäpati présent dans 
l'homme (aussi bien qu'on peut dire, à l'inverse, qu'il a envoyé l'homme dans 
Prajäpati}. Le Buddha, en soi, c'est-à-dire dans son dharmakäya, est, lui aussi, 
sans forme et sans désignation. D'autre part, lui aussi sous-tend toutes choses. 
Et comme Prajäpati en son mode absolu, il est cependant sans accès immédiat 
pour nous. Dans cette théorie, la perception humaine du Buddha ne pourra done 
être que celle d'un corps d'artifice, ou nirmänakäya. 

Mais qu'est-ce que ce corps « fabriqué », et qui est-ce qui l'a fabriqué ? 
M. Sylvain LÉVI traduit « corps de métamorphose », ce qui correspond surtout 
à la traduction chinoise 4£ $, laquelle a exactement ce sens. Les buddhaet les 
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bodhisattva touchant au terme de leur carrière (!) ont l2 pouvoir de prendre 
toutes les formes susceptibles de mener au salut lès créatures à qui ils se 
présenteront sous ces aspecis variés. Ce sont donc Î2s buddha et les bodhisat- 
tva, en quelque manière, qui « fabriquent» ces corps. En un sens limié, un 
tel pouvoir se particularis: dans chacun d'eux et le Eotus nous parlera des 
corps de yaksa où de buddha revêtus par Avalokiteçvara. Mais une analyse 
plus poussée dissout cette première position de la question. Comme le dit bien 
M. Sylvain Lévi, « au fond, toutes ces distinctions ne sont que le jeu de 
l'illusion par quoi l'imagination différenciée trouble la paix originelle de la 
pensée. [1 n'y à ni unité, ni pluralité des Bouddhas ; il n'y a que l'illumination 
elle-même occupie à une fonction unique, uniforme et constants » (*) — qui 
est d'amener progressivement toutes les créatures à elle. 

Comment se fait-il donc que l'on conçoive plusieurs buddha, d'innombra- 
bles buddha ? Radicalemant, cette multiplicité ne peut venir d'eux, puisqu'en 
leur nature fondamentale ils sont l'Unique. C'est donc l'imagination différen- 
ciée, autrement dit celle des créatures différenciées, qui les différencie. Par 
rapport à eux-mêmes, ils ne sont pas plusieurs ; c'est par rapport aux créatures 
qu'ils se séparent et font nombre. Laur division tiendra par conséquent à la 
nature des créatures, non à leur nature propre. Dans le nirmägakäya d'un 
Buddha, il y a ainsi, groupés devant nous, des éléments qui ne sont pas homo- 
gènes. Ce sont au premier abord des apparences ou des qualités perceptibles 
par nos sens, soit qu'en elles-mêmes elles appartiennent réellement au Corps 
du Buddha (comme le croyait la bouddhologie ancienne et réaliste) soit 
qu'elles soient simplement localisées à l'endroit où il se montre à nos yeux, 
sans posséder réellement ces qualités (c'est l'idéalisme mahäçäniste). Mais ce 
même corps présente aussi un pouvoir transcendant et dont divers miracles 
peuvent témoigner (éclairement cosmique, etc.) et ceci prouve que le Buddha 
n'est pas seulement l'agrégat des perceptions que les créatures ont de sa 
personne. Par le bas, les buddha sont en relation directe avec leurs auditeurs : 
à ce niveau est la différenciation; par exemple la communauté où vivait 
Cakvamuni n'avait pas devant elle Dipamkara ou Vipaçvin. Mais par le haut, 
là où nous ne les suivons plus, ils tendent au contraire à se rejoindre tous et 
à se fondre dans la transcendance qui leur est commune. C'est là leur part 
propre, et c'est la présence plus ou moins voilée de cet élément dans tout 
nirmänakäya qui permet de dire que celui-ci est l'hypostase d'un Buddha 
transcendant, ou mieux, ainsi que M. Sylvain Lévi nous l'indiquait, de l'Illu- 
mination elle-mèms, partout à l'œuvre à travers les buddha. 


(1) 5. Lév, Satrélamkära, ÎE, p.23; dans le Lolus, on sait que la puissance d'assumer, 
« métamorphiquements même un corps dé Buddha est assignée aux bodhisativa trans- 
cendants, e. g. Gadgadasvara ou Avalokiteçvara. | 

(2) Sdfralamkära, 11, p 24-25. 
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En ce sens les corps Factices sont le produit de la Bodhi. Mais sic'est des 
créatures que part la différenciation, cause productrice de la séparation des 
nirmänakäya, ne sont-ils pas aussi, dans uu autre sens, produits par ces 
créatures ? C'est ici qu'il convient de ne pas perdre de vue la donnée qui a 
trouvé place jusque dans le päli, à savoir que le Buddha se montre à chacune 
des classes d'êtres sous leur propre figure, brâhmane chez les brähmanes, dieu 
chez les dieux, ete. Nous savons que ces êtres se définissent, à leurs différents 
niveaux, par une certaine combinaison d'éléments physiques et mentaux, le 
nombre de leurs sens et de leurs composantes grossières diminuant à mesure 
qu'on s'élève de cette terre aux cieux les plus abstraits. Conformément à la 
règle selon laquelle l'intérieur copie l'extérieur, et réciproquement (les Grecs 
diront de même : si l'œil n'avait pris la forme du soleil, il n'aurait pas vu le 
soleil}, ces êtres ne peuvent former que des perceptions à la mesure de leur 
nature, qui elle-même, pour le bouddhisme, est définie par ces perceptions. 
Quand un homme voit un buddha sous l'apparence humaine en même temps 
qu'un dieu le voit dieu, si l'on se rappelle que cette différenciation, comme telle, 
ne lieat pas à l'essence du Buddha, comment échapper à la conclusion que le 
dieu et l'homme projettent respectivement leur propre nature dans la personne 
qu'ils contemplent? Le corps factice naïîtrait donc d'une espèce de collaboration. 
Le support, c'est-à-dire l'agrégat d'éléments ou d'apparences d'ordre vulgaire . 
qui localisé le Buddha ainsi apparu, est fourni par nous, ou du moins ne se 
pose que relativement à nous, comme un reflet de nous-mêmes. Par contre, 
nous n'avons aucune initiative dans ce que l'apparition contient de transcen dant : 
la portion de vérité supérieure qu'elle convoie vers nous (ou qu’elle réveille 
en nous par un effet d'induction mystique) sort de la nature secrète et unifor- 
mé communé à tous les buddha. Tout au plus dort-elle en nous. Ce contact 
tendra à la faire s'y réaliser. En dernier ressort, l'iniliative appartient donc 
à La Loi ultime, qui aimante vers elle les créatures en prenant comme relais de 
son action tous les corps de Buddha, restés un en elle, mais que définissent 
discriminativement les apparentes positions des êtres particuliers par rapport 
à elle ("}. Aussi une excellente traduction chinoise de cetteidée donne-t-elle : 
RE 1F « corps de correspondance ». Ce n'est pas un autre corps que le nirmä- 
nakäya, ce n'est pas même une autre qualification de celui-ci: pour ua tel 
corps, il ya identité entre « être factice » et “être posé par correspondance 
avec les créatures », car c'est cette correspondance qui le « fait ». La formule 
complète se trouve dans la version chinoise du Mahäñarinirväna süûtra : 
« Corps factice [établi] relativement [aux créatures] par [l'habileté du Buddha 
dans] l'emploi des Moyens » 5 { 1 4# ©). Nous retrouvons là cette habileté 


(1) Il est clair que ces conceptions côtolent un pluralisme: mais celui-ci n'est 
que d'apparence : l'unité par sa réalisation finale supprimera ces positions, lesquelles 
ne sontqu'une nécessité logique temporaire dans son processus dialectique, 

(E} Hôbügirin, 1, s. v. BUSSHIN f$ À. buddhakäya, p. 178. 
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dans l'emplo’ des moyens (upäyakaugçalya) que le Lotus de la Bonne Loi 
attribue au Buddha unique, et qui le fait se multiplier en toutes sortes de corps, 
doués des apparences et des qualités propres à réaliser le salut des créatures 
auxquelles chacun s'adresse. 

Deux éléments se combinent ainsi dans les biddha humains que nous dif- 
férencions les uns des autres : leur nature supérieure, unique, sans nom et 
sans forme spécifiques, et les élémenis de notre progre nature, que nous pro- 
jetons en eux, avec ce résuluat de les douer d'un corps ressemblant au nôtre, 
bien qu'un pouvoir transcendant perce de toutes parts cette humaine enve- 
loppe. Le Buddha de Harsa illustre admirablement cette théorie: on ne saurait 
mieux montrer la projection dans l'apparence du Maitre de la personne du 
fidèle, qu'en donnant au premier la taille du second, ce qui, magiquement, 
équivaut à fondre l'homme tout entier dans l'objet de sa vénération. Cette 
conception n'est pas un fait erratique ; elle se fonde, remarquons-le, non 
seulement sur la théorie générale de la perception, mais aussi, dans une 
certaine mesure, sur une loi de la bouddhologie qu'admettent toutes les 
écoles : les baddha ont une taille proportionnée à celle des hommes de leur 
époque : Gautama était grand, par rapport à aous, petit à cdté de Maitreya, 
qui viendra au temps du nouvel Âge d'or, quand la terre sera peuplée de 
géants : il sera à leur mesure (!). Ce mythe et la pratique iconographique 
observés chez Harsa, commnz aussi tout le dogme mahävâniste du nirmäni- 





(1) La tradition voulant que le Buddha prenne l'apparence exacte de ses auditeurs 
(qui est au fond de ces données diverses), impliquerait qu'il eût aussi leur taille. 
Cependan, à date assez ancienne, il est déjà devenu canonique de faire Çaäkyamuni 
exactement deux fais plus haut que ne sont censés l'avoir été les hommes de son 
témps. « Quand il parut en cz monde, la hauteur des hommes, laquelle va toujours eu 
diminuant, était de huit pieds.» [l én aurait donc eu seire (AGB,., IL, €, p. 341 sq.). Il 
est évident que ce n'est la qu'un développement secondaire: il à fallu un certain recul 
pour s'imaginer que du temps de Cakyamuni les hommes avaient près de trois mètres 
de haut, Méme s'il est vrai qu'on s'est contenté d'abord de douner au Maitre le double 
d'une taille admissible (soit 3m 10 ou 3m328, ibid., p, 342, n. 11), cette conception est 
use trace de remaniement. [| n'est pas imposs ble d'es apercevoir l'origine. Hiuan- 
Tsanc parle d'un brâhmane qui, voulant m:surer la hauteur du Buddha avec un bam- 
bau de seize pieds, n'y put réussir, le Buddha ayant £randi indéfiniment à mesure 
que s'élevait la toise (AGB., 1, p. 523), Le Divyavadäna relate de son côté l'his- 
toire du brähimane Inira, lequel. fier de sa personne et de sa stature, n'imagiaait 
pas que ÇCäkyamuni pût le dépasser, à Il voulut dévisager le Budiha, et cependant, 
il ne vit plus sa téle. I] monta sur un endroit plus élevé. Alors Bhagavat dit au 
brähmane Indra: ‘C'est assez te donner de peine, brähmane ; quand bien même tu 
ssrais monté au sommet du Sumeru pour dévisager Île Tathägata, en dépit de tant 
dé peine, tu ne verrais pas sa tète ; n'est-il pas venu à tes oreilles que des Buddha 
bienheureux le monde entier, jusqu'aux dieux el aux asura, ne saurait apercevoir la 
tète (ie. les dévisager face à face, à hauteur d'eux) } » (ed, Coweui-Ntis, p. 75: 
jeu de mot sur le sommet litt, « la tête s du Sumeru : sumerumürdhänam apy abhi- 
ruhya et a la tête s du Buddha ; fathägalæsve mürdhänam... na ca draksyasir, Mara 
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käya, partent apparemment d'une même conception, celle de la correspon- 
dance du « dedans » et du à dehors n : réplique bouddhique des théories 
brâähmaniques relatives au purusa interne et extérne, parallèlement déve- 
loppées dans l'Upanisad ea spéculations sur Le brahman et l'äiman. 





de mème ne voit pas la tête de ÇCäkyÿamuni, quand celui-ci est assis en méditation, et 
une gâthä du Lalitavistara déclare, en célébrant le Bodhisattva : 

« Puisqu'il est impossible aux dieux de voir sa tête, même à ceux qui se tiennent 
au sommet du monde (bhevagre). 

« Assurément il atteindra l'omniscience, et sans que personne la lui ait indiquée » 
Lérmanx, 1, p. 416; cf. Foucaux, |, p. 370). Ces références permeitent de concevoir 
sommairement la genèse de la doctrine: le Buddha est d'abord, en apparence, de 
même taille que ses auditeurs, et c'est seulement quand ils tentent de prendre £a 
mesure qu'ils $'aperçoivent de |a différence. En effet, avoir la mesuré d'un être, c'est, 
en valeurs magiques, en posséder l'essence en son pouvoir. Or on ne domine pas le 
Buddha. C'est par un simple jeu de notre perceplion que nous lui attribuons en gros 
uné taille comparable à la pôtre Sa vraie nature est pour nous, et même pour les 
dieux, hors de portée, C'est la forme ancienne de l'idée, telle que la donne encore le 
Divydvadäna, Au VIE siècle, Hivan-rsanG note un état des crovances beaucoup plus 
complèxe. Plusieurs élémants y sont rassemblés : ie [a croyance à des variations cy- 
cliques de la taille humaine, qui n'était pas nécessairement liée à l'idée que le Buddha 
fût plus grand qu'il ne paraissait; celle-ci, ses antécédents sont clairs: si la tête du 
Buddha s'élève plus haut que tous les dieux, plus haut que le sommet du monde 
(bhavägra), c'estbien sans doute à l'imitation du Purusa védique dont le corps ayant 
recouvert le monde de toutes parts, le dépasse encore de dix doigts: dy alislhad 
daçañgoldm (RV., x, 90, 1); 2e la tradition que la taille du Buddha était le double de 
la taille humaine ; 40 la vieille notion, rajeunie en cette formule, qu'une pareille me- 
sure n'est pas encore la mesure véritable de sa personne, mesure que nul au monde 
ne saurait prendre. Îl est assez apparent que ces variations s'établissent entre deux 
points fixes, à savoir, en premier lieu, que le Buddha est plus qu'il ne parait, et en 
second lieu qu'il règle son apparence (dès lors toute conventionnelle) sur celle des 
hommes : soit qu'il adopte leur taille, soit une taillé double (ce qui aura été une 
première traduction de sa supériorité, qui n'aura pas paru suffisante — ainsi que 
l'établit l'histoire relatée par Hivas-Tsanc où cette taille ellé-mème n'est pas le 
dernier mot du Buddha), Dans les deux cas, l'apparence (et l'apparence seule) du 
Buddha est conditionnée directement par celle de ceux qui l'ont devant eux. Si l'on 
admet l'historicité de Cakyamuni (et c'est la solution la plus raisonnable), le point de 
départ de la réflexion sur la taille du Buddha aura été la première conception de son 
caractère surhumain. Tant qu'on ne l'a pas cru autre que ce que ses contem- 
porains-ont vu de lui, on n'avait aucun motif de bâtir une mystique sur les dimensions 
de sa personne, Au contraire, sitôt Île Buddha, « refait » sur le modèle du Purusa 
vèdique, son apparence n'était plus qu'idéalité poste par rapport à la personne de ses 
auditeurs : d'où l'égalité d'aspect, assumée par lui chaque fois qu'il pénétrait dans 
“né assemblée soit de brâhmanes, soit de dieux, etc. C'est À ce niveau, où le Perit 
Véhicule ne se sépare pas encore neltement du Grand, que la notion du Buddha a dû 
commenter à se plier aux conditions d'une perception idéale ; avant qu'on n'eût 
établi un véritable docètisme, préludant à a boudäholugie compliquée du Mahävyana, 
el que toutes les écoles n'ont pas reconnu, le bouddhisme à généralement admis un 
Buddha lokotlara (mais non pas encore au sens spécial et métaphysique pris plustard par 
ce mot en tant qu'il a Caractérisé une doctrine schismatique). Corrélativement, pour 
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CHAPITRE VIE 
SAMBHOGAKAYA = CORPS COMMUNIEL. 


Au-dessus de ce corps factice, le Lotus de la Bonne Loi place-t-il, comme 
AsANGA un Corps glorieux, qui jouerait le rôle d'un intermédiaire entre le Corps 
suprème de la Loi et les buddha différenciés en a vies » distinctes ? L'interpré- 
tation de KEaN ne permettrait pas de le croire: si le Buddha prédicateur est 
un Adibuddha avant la lettre, il est lui-même le corps absolu dont tout pro- 
cède, et il n'y a que deux étages de la réalité. On sait que telle est appa- 
remment la position de l'école de NAcAriuna, sans référence cependant à 
l'Adibuddha, lorsqu'elle place la multiplicité des buddha factices au-dessous 
d'un unique dharmakäya : # Deux sortes de Buddha, l'un au corps né de 
l'Essencité [ou du Plan d'Essence], l'autre qui se manifeste par Métamorphose 
selon la capacité des Êtres; c'est du premier qu'il est dit ‘ne fût-ce qu'en en- 
tendant son nom, on atteint le salut’ et du second ‘quoiqu'il réside avec les 
Buddha, il arrive qu'il tombe en Enfer à cause des Facteurs de ses Actes’, Le 
Buddha au corps d'Essencité [ou de Plan d'Essence] assure le salut en toute 
chose, la réalisation de tous les vœux; car pendant d'infinies Périodes il a 
accumulé les Mérites de toutes les bonnes Racines, son Omniscience est 
parfaite. De chacun des pores de ses poils sortent sans cesse d'innombrables 
etinfinis Buddha qui sont tous égaux entre eux, et de ces Buddha Métamor- 
phiques en émanent d'autres encore, qui sauvent les êtres selon les corres- 
pondances » (). L'irradiation des corps factices autour du Corps de la Loi 
évoque nécessairement la doctrine émanationiste du Lofus de la Bonne Loi, où 
tous les Tathägata révélés dans l'espace sont des images nées du Corps du 
Buddha central (ätmabhävanirmitäs Tathägatavigrakäh). Dharmakäya et 
nirmänakäya, ces deux termes épuisent-ils cependant la bouddhologie du 
Lotus et celle de NAcauuna ? Il nous semble au contraire voir se dessiner 
l'amorce du sambhogakäya dans l'une et l'autre de ces deux expressions 
anciennes de la doctrine mahAyäniste. 

Le Lotus de la Bonne Loi, qui est un traité apologétique, s'emploie tout 
entier à démontrer que le Grand Véhicule n'exclut pas lé Petit, mais le con- 
tient; d'une part il surajoute à l'enseignement enregistré par les hinayânistes 


se rendre compte à elle-même du contact qui avait pu exister entre le Maître et ceux 
qui de son vivant l'avaient approché, la religion n'a pu faire mieux et plus simple que de 
considérer l'idéalité de cette relation sur le modèle de la théorie générale de l'idéa- 
lité de la perception, cette subjectivité objectivante inventée par la spéculation bräh- 
manique en ses réflexions sur le brahman et l'ätman. La position éthique et religieuse 
des bouddhistes différera par sa tendance. Mais vocabulaire et structure analytique 
des concepts lui viennent de là. | 
(1) Hôbôügirin, p. 182%, 


unerévélation supramondaine, d'autre part, et corrélativement, 1] s'efforce de 
laisser à l'enseignement inférieur sa raison d'être, au niveau où 1l a été dé- 
livré. Cet enseignement n'a pas consisté en « mensonges », par lesquels le 
Buddha aurait abusé ses auditeurs, mais dans un emploi habile des moyens 
propres à leur faire accomplir les premiers pas sur la voie du salut (upäya- 
kauçalya), Il en résulte que chaque fois que le Buddha du Lotus caractérise 
une doctrine en insistant sur le fait qu'elle « n'est pas mensongère », cette for- 
mule est l'indice d'une instruction adaptée à la capacité des auditeurs, affectant 
par conséquent une valeur relative et n'exprimant pas de plano la vérité ab- 
solue. Or, voici en quels termes il délivre et commente la révélation de sa 
personnalité transcendante : 

“ … depuis un nombre inconcevable de milliers de Koti de Kalpa, ... je 
ne sors pas d'ici, du sommet du Grdhraküta. 

a Lors même que les êtres voient et se figurent que cet univers est embrasé, 
alors même la terre de Buddha qui m'appartient est remplie d'hommes et dé 
Maruts… 

« C'est ainsi que ma terre subsiste continuellement, etles autres êtres se 
figurent qu'elle en ést proie à l'incendie ; 1ls voient cet univers redoutable 
livré au malheur et rempli de cent espèces de misères. 

« Et ils restent pendant de nombreuses Koti de Kalpa sans entendre jamais 
le nom même de Tathägata ou de loi, sans connaïtre une assemblée telle que 
la mienne ; et c'est là la récompense de leurs actions coupables. 

«a Mais lorsqu'ici, dans le monde des hommes, il vient à naître des êtres 
doux et bienveillants, à peine sont-ils au monde que grâce à leur vertueuse 
conduite, ils me voient occupé à expliquer la loi. 

« Et je ne leur parle jamais [à ce niveau de l'enseignement exotérique] de 
cette œuvre sans fin que je continue sans relâche ; c'est pourquoi il ÿ a long- 
temps que je ne me suis fait voir, et de là vient que je leur dis: les Jina 
sont difficiles à renconirer. 

« Voilà quelle est la force de ma science, cette force éclatante à laquelle 
il n'y a pas de terme; et j'ai atteint à cette longue existence qui est égale à 
un nombre infini de Kalpa, pour avoir autrefois accompli les devoirs de la 
vie religieuse. 

« À sages ! ne concevez à ce sujet aucun doute ; renoncez absolument à 
toute espèce d'incertitude : la parole que je prononce est véritable; non, 
jamais ma parole n'est mensongère » (!}, 

Voilà bien le Buddha au dharmakäya de NAGARüNA, devenu tel pour avoir, 
pendant d'infinies Périodes, « accumulé les Mérites de toutes les Bonnes 
Racines » et dont « l'Omniscience est parfaite ». Mais est-ce bien réellement le 





(t) eo... mrst mama naiva kadacid vag bhavel », ed., p. 326; Buanour, l, p. 197-098: 
RERN, p. 308-09. | 
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dharmakävya ? C'est sans doute la révélation la plus élevée que nous puis- 
sions nous en promettre: mais encore, est-ce lui, radicalement ? Les nirmä- 
nakäya sont eux-mêmes une révélation du dharmakäya; c'est lui qui les 
soutient et les anime; mais en eux il se met à la mesure de ses auditeurs, il 
prend leur aspect, « pareil à eux», comme le veut déjà le sutta pal. Le 
Buddha transcendant du Lotus, et peut-être le dharmakäya au sens que 
NâcAriuna donne à ce terme, ne sont-ils pas logés à la mème enseigne ? On 
nous parle d'une accumulation de Mérites, d'une carrière religieuse suivie 
au préalable dans un passé immémorial. Ces caractères n'ont aucun sens du 
point de vue de l'Unité suprème. Ils ne peuvent étre posés que par rapport 
à nous. En fait, nous verrons que pour le Lotus le dharmakäva authentique ne 
se définit pas simplement par la personne du Buddha prédicateur, régnant sur le 
Grdhraküta magique. Les stances qu'on vient de bre l'indiquent assez en 
annonçant que la révélation de cette carrière surnaturelle n'est pas un men- 
songé, mais une instruction profitable. C'est un upäya de qualité supérieure, 
réservé aux seuls bodMmsattva de l'assemblée transcendante, Ce corps merveil- 
leux est donc à leur mesure : c'est le Buldha aux bodhisattva Or, c'est bien Ja 
ce qu'on devait nommer |e sambhogakäya, lequel est commun aux bodhisattya 
et aux buddha, les seconds l'assumant dans l'assemblée des premiers pour 
les instruire. On sait qu'il se caractérise iconographiquement par l'imposition 
de parures, analogues à celles des bodhisattva eux-mêmes, comme le veut le 
principe fondamental de la correspondance. C'est même ce qui & pu naguère 
encore amener certains auteurs à confondre des buddha parés avec des 
bodhisattva, et à parler par exemple d'un Vairocana bodhisattva, quand ils 
avaient affaire à des statues de Vairocana en son sambhogakäya (!). Ce rappel 
des principes iconographiques n’est pas inopportun, car le Lotus lui-même nous 
montre les bodhisattva offrant des parures au Buddha de l'assemblée céleste : 
bien mieux, ce sont leurs propres ornements royaux qu'ils ôtent pour lui en 
faire hommage (*). Comme enfin nous aurons à reconnaître que dans le Lotus 
le vrai Corps de la Loi est ailleurs, il n'est pas douteux que le Buddha trans- 
cendant qui prêche ce sûtra ne se présente extérieurement à nous, du point 
de vue de la dogmatique aussi bien que de l'iconographie, sous l'aspect d'un 
Corps glorieux (sambhogakäya). On verra par la suite que cette constatation 
n'empêche pas, bien au contraire, de le mettre en rapport avec le Corps de la 
Loi. Mais c'est là un point assez difficile, et qui ne se dégagera que peu à peu. 





(1) REFEO., XXXII, p. 448 sq. 

(*} Don de leurs colliérs par Gadgadasvara, ét Aksayamati (par l'intermédiaire 
d'Avalokiteçvara), Bunnour, 1, p. 256; Kenx, p. 398, 412. Ces parures sont appelées 
« le vêtement de la lois (dharmäacchäda), et un autre chapitre nous montre qu'étiés 
sont considérées comme l'atiribut du Jina, lorsqu'il s'assied sur son siège pour ensei- 
guër la Loi, cf. Bunnour, p. 139 et 1493-44; Kenn, p. 217-218 et 224: BEFEO., 
XXVIIT, p. 166sq. 
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Le sambhogakäya, d'après AsañGa, s'oppose par sa multiplicité de déter- 
mination, au dharmakäya, léquel ést unique. [1 se différencie en effet dans 
toutes les Terres de Buddha, selon les corps, les noms, les assemblées, 
etc. (), alors que le dharmakäya est nécessairement « uniforme pour tous les 
Buddha » (*). Nous aurons donc dans les diverses lerres autant de sambho- 
gakäya de Buddha, chacun avec son nom et son assemblée propres, et tous 
cependant fondés sur l'uniforme dharmakäya, qui est leur Fond (äçraya) (*}: 
il leur est inhérent, et c'est à cause de lui qu'ils peuvent se manifester (!). 
Mais justement, parmi les buddha que le Prédicateur du Lotus émet de sa 
substance (Gtmabhävanirmita), ceux qui nous sont donnés comme régnant sur 
les Terres des dix points de l'espace ressembleraient fort à ces multiples 
sambhogakäya : il est dit d'eux expressément que ces « formes n de Tathägata 
enseignent la loi aux créatures des diverses terres de Buddha, chacune avec 
son nom distinct» (°}. Ce sont d'autre part des buddha glorieux et non de 
simples nirmäpakäya. En effet, on nous les montre au milieu de leurs troupes 
de bodhisattva (‘}, et nous savons avec quel soin le sütra oppose le Buddha 
humain, marchant sur la terre parmi les disciples, et le Buddha surhumain 
qui se transporte au contraire dans l'espace, au-dessus d'un monde magi- 
quement aplani, emmenant avec lui l'assemblée des bodhisattva. De plus, 
lors du grand déploiement de Buddha qui précède la révélation suprême (ce 
déploiement que figurent les grottes et les stèles chinoises), c'est bien sur des 
terres magiques, d'où les conditions humaines de l'existence sont effacées, que 
régneront les buddha apparus (7), S'il y a quelque homogénéité entre le 
bouddhisme du Saddharmapundarika et celui d'AsSANGA, n'en faudra-t-il pas 
conclure, contrairement à notre première hypothèse. que le Buddha central 
est dans le grand sûtra un véritable dharmakäya, dont les sambhogakäya 
procèdent ? On ne le peut cependant, car le texte ne se contente pas de nous 





(1) Sdiralamk@re, vx, 61, $: Lévi, 1, p, 45: I, p. 86. 

(2) Zbid., vx, 62, comm, 5. Lévi, !, p 45 5 1, p. 87. Ce « Corps Essentiel» qui est 
défini comme le dharmakäva est nommé par AsiñGs svéhhavika (sväbhaviko dharma- 
kéveah. 1x, 60, comm.) c'est-à-dire scorps spontané » autant que « corps essentiel », mot 
à mot corps relatif à sa propre nature, ou produit par sa propre nature (de svæbhdva, 
nature propre): les dérivés de la racine BHÛ participent ordinairement de son sens de 
dévenair pludt que d'éfat statique; c'est sans doute le cas ici, où le corps svabhävika 
fait série avec le corps nairmanika «de métamorphose » et oppose une production 
spontanée, relative à sa propre essence, à une production fairmäna) tout artificielle ; 
enfin, dit du Buddha suprême, sväbhävika semble ne pouvoir se séparer de l'épithète 
svavonbiir « né de lui-mêmes qui est déjà précisément appliquée dans Le Lolus au 
Buddha transcendant, à l'imitation de Brahma. 

(#) 1x, Go, 

(A) 1x, 62, 

5) Bonwoue, 1, p. 147: Ken, p. 241. 

(6) Buaswour, |, p. 148: Kenx, p. 242. 

(7) Bursour, À, p. 149: KERN, p. 234. 
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dire que ce Cäkyamuni transcendant a commencé, et qu'il finira (ce qui ne 
peut s'appliquer au dharmakävay, il nous donne l'histoire de ses commence- 
ments : Le Cäkyamuni du Grdhraküta céleste n'est point le Buddha qui s’est 
illuminé à Boih-gayä, après quelques centaines de vies antérieures, comme 
homme, dieu ou animal ; il était né, dans l'infini des âges passés, le seizième 
fils du Tathägata Mahäbhijnäjñänäbhibhô, alors que celui-ci n'avait pas encore 
quitté le siècle. Instruits par leur père, ces seize fils sont devenus les buddha 
des points card naux; la révélation qu’ils ont reçue de Mahäbhijñäjñänabhibhü 
n'est autre chose que le Lotus de la Bonne Loi, et c'est lui qui constitue leur 
propre enseignement. « Ces seize fils de roi, qui s'étaient faits çrämanera 
(novices, disciples) sous l'enseignement de ce bienheureux, sont devenus 
interprètes de la loi; ces personnages sont tous parvenus à l'état suprême de 
Buddha parfaitement accompli ; tous ils se trouvent, ils vivent, ils existent 
dans ce monde, occupés, dans les dix points de l'espace, dans de nombreuses 
terres de Buddha, à enseigner la loi à plusieurs centaines de mille de myriades 
de Koti de Grävaka et de Bodhisattva. Par exemple, à Religieux, à l'orient, 
dans l'univers Abhirati, est le Tathägata nommé Aksobhya.… à l'occident se 
trouve le Tathägata nommé Amitäyus.. et moi, à Religieux, qui suis le scizième 
étqui, sous lé nom de Caäkyamuni et en qualité de Tathägata, vénérable, etc, 
suis parvenu, dans la région centrale de l'univers Saha, à l'état suprème de 
Buddha parfaitement accompli. » (1) 

Le Gäkyamuni de l'enseignement transcendant reste donc à égalité avec les 
quinze autres principaux Tathägata des points de l'espace. Ilse manifeste dans 
un Sambhogakäya pareil au leur, et À eux tous ils constituent cette dispersion 
à travers lout l'espace, dont AsAkGA, ou encore les inscriptions de Bodh-gaya, 
font la caractéristique de cette catégorie de corps. | 

Considérons de plus près la définition des sambhogakäya fournie par le 
Mahäyänasütralämkära. Alors que les mirmänakäya se définissent en fonc- 
tion de l'impureté de ceux par rapport auxquels ils sont posés (puisqu'ils 
réfléchissent à la fois la nature différenciée de ces spectateurs et un peu de la 
loi Suprême), c'est maintenant par rapport aux Champs d'enseignement, aux 
Assemblées de bodhisattva et aux Noms corrélativement pris par les buddha, 
que se distinguent les Corps glorieux de ceux-ci. En d’autres termes, ils se 
différencient encore par position: ils sont, on le maintient, ün même corps 
essentiel, mais affectant des aspects divers selon les points d'où il est envisagé. 
n'y a qu'un dharmakäya, mais à l'Est on voit Aksobhya, à l'Ouest Amitäbha, 
eic., tous sont un en lui, mais ils varient « dans tous les Plans avec les Assem- 
blées de multitudes. avec les Champs, etc.» (2) Ne disons pas simplement 
que les sambhogakäya sont répartis : c'est cette répartition qui les fait être. 
Nous savons déjà par quelle mystique la doctrine transcendante des Terres 


(1) Bunnour, |, p. 113: Kenn, p. 1797-78. 
(#) 1x, Ga. 
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pures a offert à ses adeptes l'expérience psychologique du retour à l'unité de ces 
buddha, qui rejoignent, dans le « cœur », le dharmakäya, lieu suprême de 
toutes choses. Un sambhogakäya ne peut donc se définir que par sa situation 
relative : il se pose par rapport aux autres et n'a de vérité que dans et par le 
système. Ce corps reste inséparable de celui des autres bnddha, étant né, 
corrélativement àeux, de la localisation du Corps de la Loi dans les « cercles» 
constituant la structure secrète de l'espace. C'est ainsi par exemple que le Ga- 
kyamuni du Grdhraküta céleste se définira lui-même, dans le Lotus de la Bonne 
Loi, en disant qu'il occupe, lui seizième, le centre d'un espace magique dont 
les orients fondamentaux sont emblématiquement marqués par ses pairs. 
Cette phase est en somme celle de la dispersion du dharmakäya en sam- 
bhogakäya multiples, avant que les “impuretés » des créatures n'aient conduit 
ceux-ci à se spécifier à leur tour en divers nrmänakäya : on aura observé qu'elle 
démarque le cosmogramme orienté, bién connu de nous, où réside, pour | Inde 
ancienne tout entière, la structure secrète de l'äkäça. Nous avons vu précé- 
demment que l'unité fondamentale est perdue pour le vulgaire : elle est pré- 
sentée pour la première fois à ses veux sous une forme allégorique, et, disons 
le mot, essentiellement artistique (*), par le nirmänakäya des buddha « hu- 





(111 est non seulement curieux, mais instructif de comparer le mom mème de nirma- 
nakäya et l'emploi de la racine MA dans le vocabulaire technique de l'art (mäna, 
lalamana, Mänasära, ete.) surtout si l'on est sensible au fait que l'idée magique de 
l'identité de la mesure ét de l'objet (par exemple, quand on dit que Visqu mesiire 
l'espace, on entend qu'il le crée: ydh pârlhiväni vimamé rdjamsi, RV,, 1, 154, ts 
ete.) se retrouve dans la symbolique architecturale comme dans l'iconographie (la taille 
du sacrifant dans les mesures de l'autel, la statue de Hargai si bien que les nirmäna- 
käya ne sont pas uniquement « fabriqués » pour le bien des hommes, mais réellement 
établis « à leur mesure», ainsi que le prouve la correspondance de taille des buddha 
humains et des hommes à qui ils s'adressent. Tout l'art religieux — brihmanique 
aussi bien que bouddhique — tend à matérialiser dés « mesures » magiques, pour 
une opération essentiellement magique (longue vie, prospérité du royaume, salut du 
dédicant, etc.); le déploiement de la bauddhologie, du moins dans les textes du 
Grand Véhicule (et déjà jusqu'à un certain point dans le Petit Véhicule) n'a au fond 
pas d'autre sens; c'est ce qui fait la profonde relation de l'art et du dogme dans le 
bouddhisme, et c'est pourquoi ce ne serait pas un tel paradoxe que de rendre nirmä- 
nakäya par « corps artistique ». Corps d'Artifice nous semble en tout cas serrer l'éty- 
mologie aussi bien que Îa valeur doctrinsie de plus près que « corps de métamor- 
phose», qui insiste sur le fait de l'apparition de ces buddha, et néglige ses conditions. 
Celles-ci sont pourtant le principal, puisque justement elles provoquent et détermi- 
nent concrètement |a-dite apparition, Tout l'emploi rituel de la statue à la place du 
Buddha | Hôbôg., p. 143 sq.) repose là-dessus: quand toutes les marqués caractéris- 
tiques du Buddha sont réalisées, le Buddha est là devant vous, puisque son Corps his- 
torique n'a êté fui aussi qu'une actualisation de conditions (cf. BEFEO., XXVIII, pe 
250-257). Et voilà sans doute pourquoi on a souvent fait des statues de seire pieds: 
en matérialisant la mesure (mäna) traditionnelle du Corps de Cäkyamuni, on construi- 
sait (nir-WMA) non seulement une image vide, mais un reflet de lui-même, une espèce 
particulièrement satisfaisante de nirmanakä va, 
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mains ». Au niveau des sambhogakäya (celu: où s'est transportée l'assemblée 
du Lotus) cette umité assume un autre aspect. Elle ne repose pas encore, ac- 
complie en elle-même, dans sa nature de dharmakäya ; elle est dispersée ; 
mais c'est maintenant la totalité du monde que couvre sa dispersion, ou mieux 
la totalité des mon les. Elle leur surimpose ainsi une espèce d'unité, celle de 
sa structure, celle que compose sa loi de formation. Chaque sambhogakäya a 
son lieu, et s'explique par le système: uailication en quelque sorte cyclique et 
méthodique, où l'Identité primitive commence à émerger de la confusion et à se 
retrouver elle-même. L'unité déja se mire dans l'ordre. 

On voit par là clairement et de façon définttive comment et pourquoi chaque 
sambhogakäva est suspendu à tous les autres ét comment les éléments de [a 
localisation qui est sa définition ne résident pas plus en lui qu'en eux : tout 
est dans le rapport. Chacun porte en puissance le reste en soi, comme un arc 
de circonférence contient celle-ci en puissance. Il en résulte qu'aucun buddha 
ne peut délivrer l'authentique révélation de son corps de gloire à l'écart de 
ses pairs. C'est une loi absolue et Amitäbha lui-même n'y a pas échappé, en 
dépit de la suprématie qu'il a prétendu s'arroger : nous avons montré que la 
vie offerte à ses élus, en son paradis, est une perpétuelle circulation de Terre 
pure en Terre pure, aux dix points de l'espace. Amitähha n'existe que dans 
le système et par lu, exactement comme le GCäkyamunt de Lolus. Ainsi 
s'explique la raison secrète pour laquelle le prologue d'un si grand nombre 
de suträ mahâyänistes dépeint une illumination cosmique analogue à celle que 
décrit complaisamment le Saddharmapundartka. C'est sous l'éside des bud- 
dha des dix directions que ces textes sont révélés par le Buddha de l'assem- 
blée transcendante. La lumière cosmique était émise déjà sur terre par le 
Maître humain des traditions hinayânistes : elle débordait pour ainsi dire son 
étroite personnalité. Maintenant elle s'épanouit, et l'on voit mieux son sens : 
répandue à travers tout l'espace, elle unit entre eux les Tathägata rangés en 
ordre dans l'infini de celui-ci. Le sambhogakäya est leur révélation collective. 

On s'expliquera plus aisément que tant de peintures de Touen-houang 
montrent de petits buddha flottant dans l'espace au-dessus du prédicateur dont 
la grande image emplit le centre du tableau ; ce sont les symboles et les re- 
présentants de la multitude des buddha dont les sambhogakäya emplissent de 
leur gloire les profondeurs de l'espace : ceux mêmes dont les livres saints 
suivis par les illustrateurs font si souvent un tel étalage. [ls complètent l'as- 
semblée transcendante des bodhisattva, et achèvent de spécifier que le Prédi- 
cateur se montre à nous avec le corps céleste qui est le sien au milieu de leur 
Collège. Bref, nous avons reconnu que le Buddha, en s'élevant dans l'atmos- 
Phère, quitte ce monde concret pour entrer dans un mandala ou diagramme 
abstrait de l'espace, conçu sur le modèle d'un lotus ; il en occupe le centre : 
mais ce centre n'est posé qu'en fonction des orients, et ce sont les Tathägata 
régents de ces orients qui seuls assurent la construction mystique, en fixant le 
pourtour. Le chapitre VIT du Lotus, consacré aux seize fils de Mahäbhijña- 


— 054 — 


jñänäbhibha, est l'exemple le plus net de cette géométrie transcendante : 
Cakyamuni,au milieu, est «construit» par les positions respectives d'Aksobhya, 
à l'Est, d'Amitäbha, à | Quest, etc. 

Le nirmägakäya était pareil à ses auditeurs humains : on a vu qu'il constitue 
uns réplique factice de leur personne (conformément à la théorie générale 
de la perceptiou), mais qu'éclaire par le haut un rellet de la nature 1rans- 
cendante des buddha. C'est pourquoi «le nirmägakäya se distingue dans 
l'aspect des hommes pieux». Le sambhogakäya, lui, «se distingue dans tout 
l'aspect d'un bodhisattvas — et c'est sans doute la méme théorie de 
l'objectivation des constituantes internes dans la perception qui soutient cette 
extension du dogme, déjà amorcée (jusqu'au Statut divin) par le sufla pal. 
En fait, la doctrine revient sous des formes équivalentes dans diverses écoles, 
que les bodhisattva jouissent comme les buddha d'un Corps glorieux, moins 
parfait seulement chez les premiers que chez les seconds. La Siddhi, qui 
attribue le sambhogakäya à la fois aux bodhisattva les plus parfaits et aux 
Buddha, les différencie cependant en les comparant à «la lune du quator- 
zième et à celle du quinzième jour » (1), C'est le sentiment de l'Amitäyur 
dhyäna sütra, où les bodhisattva Avalokiteçvara et Mahasthämapräpta se 
voient attribuer l'exacte apparence d'un Buddha glorieux, avec toutes ses 
Marques et tous ses Signes secondaires, sous cette seule réserve qu'unturban 
cache le sommet de leur tête, et qu'on ne leur voit pas l'usaisa caractéristique 
du Buddha (*). Quand des textes anciens énumèrent « dix Corps de Buddha 
mis en correspondance avec les dix Terres des bodhisattva » (°)}, il va de s01 
que rien dans la théorie de la nature du Buddha ne soutient où du moins ne 
réclame catte division arbitraire, et que c’est par rapport à la nature des 
bodhisattva des dix terres que ces corps multiples sont posés. Ces dotnées 
parallèles nous aideront à reconnaître quelque chose de cette théorie rela- 
tiviste dans le Saddharmapundartka : l'analyse que nous avons faite de ce 
sûtra nous a appris que le Buddha, pour prècher le Lotus proprement dit — 
contenu dans le chapitre de la Durée du Tathägata — revêt un Corps supra- 
monduin, caractérisé par l'aplanissement, au-dessous de lui, des conditions 
coicrètes et du théâtre matériel de notre existence, mers, monts. vallées 
s'évanouissant: et da plus, qu'il transporie ses auditeurs mahäyämistés, 
devenus tous des bodhisattva, sur ce plan transcandant (*}. Or le niveau 
cosmique d'une existence définit cette existence, selon la loi de l'homogénéité 


(*) RBEFEO,, KXVIH, p: 196. Nous avons éimis l'hypothèse que les groupes où Île 
Buddha est aëcosté de deux bodhisattva soat une représentat on synthétique de 
l'assemblée tout éntière, et que le cercl: était complété dans le culte par les fidèles 
eux-mêmes rangés autour des imazes qu'ils adoraient, 

(#) L. de La Vausée Poussin, Sidihi, p. 738; 777. 

(4) SBE ss XLIX, il, B- 144-184. 

(+) Hôbügirin, p, 178b. 
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des composantes internes et externes: c'est donc bien sans doute la nature 
méme de son propre Corps glorieux qu'il leur a, ce faisant, impartie. La liaison 
du concept de sambhogakävya et du concept de bodhisativa, constamment 
assurée par ls Biddha du sambhogakäva qui, spéciiquement, est « le Buddha 
aux bodhisattva » (!) aboutira par la suite à des systèmes où, entre un dharma- 
käya de Budiha et son nirmänakäya, le sambhogakäya sera INCäarné Par un 
bodhisattva (2). Le Lotus nous dit que c'est par la puissance du Buddha que 





(1} Cette idée est exprimée par une image assez frappante dans le Lalus, où il est 
dit que les bodhisaitva acquièrent un corps de Vaidürya (lapis-lazuli) pur de toute 
souillure, ét où les budiha se rélléchissent comme dans uü miroir. Or, c'est |A éxacte- 
ment la définition dé Li Terre pure où les bodhisattva accèdent. Leur nature et celle 
de leur habitat sont donc idsntiques. 

(2) Nous avons naguère essiyé d'établir que l'origine de cette conception devait 
être cherchée dans la nécessité imposée aux mabhdÿänistes de justifier de l'authenti- 
cité de leurs écrits, sous le feu des objections hivayänistes. La tradition du Petit 
Véhicule n'admettant pas de trou dans sa relation de l'enseignement et de la vie du 
Buddha, il a fallu procéder par superposition, On a dédoublé Çakyamuai, de son 
vivant mème, et de même sm assemblée: un Buddha supramondain a enseigné un 
auditoire supramondain (l'Eglise mahAyäniste, supposée déjà existante) hors du temps 
ét au-dessus du monde où évoluaignt les simples auditeurs, Nous avons reconnu là le 
principe fondamental et carisusement méconau jusqu'ici de la composition du 
Saddharmapundartka. Si le Grand Véhicule a conservé une autheuticité au Petit, c'est 
mains peut-être par largeur de vués que par tactique : au lieu de le heurter de front 
en opposant son canon au sien, il prétend le compléter en surimposition. C'est pour 
expliquer l'existence d'uue égliss de bodhisattva que le Buddha transcendant a été, 
du moins en partie, inventé. L'emploi des parures mobiles dont on décorait les statues 
a pu parfuis aider les communautés rivalés à rendre leur culte aux mèmes images : 
couronné, vêtu du manteau coval, surchargé de colliers et de bracelets, le moine des 
vieilles traditions devanait un Corps glorieux, pour le temps où une partie des fidèles 
prétendaient l'adorer comme tel, Il résulte de tes divérses causes combinées que le 
Buddha paré mahäväniste constitue essentiellement le Buddha aux bodhisattva, Le 
goût oriental du faste et de lu parure (et aussi certaines compromissions doctrinales 
auxquelles on a prété trop peu d'attention) à assuré à ces formes cultuelles une 
certaine diffusion jusque dans la religion cingaalaise, siamoise, etc. On sait qu'à 
M. Coouaraswanr appartient le mérite d'avoir le premier proposé de reconnaitre 
le sambhogakäva de Cäkyamuni dans les buddha pèrés des stèles päla, rompaut 
avec la singulière idéz d'y voir ele Bodhisattva au moment de sa victoire sur 
Mära +, qui avait recueilli jusqu'à lui presque tous les suffrages, et à laquelle trop de 
travaux récents revisnnent encore, par une vicille compiaisance. Cf. À, K. Cooma- 
Raswauy, Tire Buddha's cûdi, hair, usnisa and crown, JRAS., 1928, IV, p. Brs-841 : 
il serait plus simple de suproser que nous avons affaire à une glorification du 
Buddha terrestre par l'addition d'attributs appartenint au Sambhogakñya et qui nous 
rappellent que le Buddha est plus qu'un simple être humain » — en dépit de cette 
suggestion et de l'article du BEFEO. auquel aous nous sommes référé, M. Dunotsese 
voit toujours des « Bodhisattva » dans lès buddha parës retrouvés en Birmanie, alors 
que les statues du Buddha, à partir de la nuit du Grand départ ne peuvent ètre, cano- 
niquement, que strictement monastiques, tandis que M. VoGeEL trouve encore «€ sUrpré- 
nants (verrassend) l'aspect d'un Buddba paré (j. Ph, Vocu, De Suddhistische Kunst 
van Voor Jndië, Amsterdam, 1932, p. 86). 
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son assemblée céleste se trouva suspendue dans les airs, participant du coup 
à son caractère lokottara: le sambhogakäya, présent éminemment dans la 
figure centrale du Buddha, prolongé et partiellement constitué par les buddha 
apparus dans l'espace, réfléchi en outre par les bodhisattva les plus éminents 
et les plus proches de lui (comme Avalokiteçvara et Mahästhämapräpta aux 
côtés d'Amitäbha) se prolonge donc encore ets'étend jusqu'aux derniers rangs 
de l'Assemblée, qu'il embrasse et soutient eux-mèmes dans son essence (1). 

En 1911, M. Sylvain LÉvI traduisait conventionnellement le mot sambhoga- 
käya par « corps Passionnel », mais l'expression n'a tout son sens que dans le 
système spécial de correspondance sanskrit-français adopté par lui pour sa ma- 
gistrale version du Süträlamkära d'Asañga (©). Le Hôbôrgirin pose : sambho- 
gakäva (6 £, € M = Corps de Fruition. On a traduit diversement : Corps 
de gloire, de béatitude, ete. La forme chinoise la plus courante HE # « corps 
de rétribution » (= Fruition) est appuyée solidement sur les textes originaux et 
les commentateurs anciens. Dans le Latus même, le Buddha enseigne qu'il a 
attéint à la jouissance de son Corps glorieux « pour avoir autrefois rempli les 
devoirs de la vis religieuse ». VasuBanouu éclaire Imdirectémént ce point en 
mentionnant une Illumination du « Buddha de Rétribution » (St #5 # #L), « en 
tant que le Buddha a obtenu l'Attestation du Nirväna comme rétribution de ses 
pratiques dans les dix Terres ». Cette rétribution se définit par son « fruit ». 
Selon Banoauprasda,le Corps deFruition (Æ Fi #},0 c'est celui qui fait goûter 
à soi-même et aux autres toutes les joies de la Loi». En effet, BANDAUPRABHA 
a divise expressément le Corps de Fruition en deux: la Fruiton pour soi 
et la Fruition pour autrui » (*). Le premier corps, Corps de Fruition pour soi 
(svasambhogakäya) est « le Buddha en tant qu'il connaît la Tathätä etles sams- 
krtadharma; tel qu'il se connaît lui-même et est connu par les autres Buddha. 
Le Buddha qui goût: la félicité du Dharma, d'où le nom de Svasambhoga. — 
Tout Buddha a son Svasambhogakäya ». Le Corps de Fruition pour autrui 
(parasambhogakäya) est « le Buddha tel qu'il est vu et entendu par les 
Bodhisattva des dix Terres: un corps qui fait que les Bodhisativa gobtent la 
félicité du Dharma. — Un certain Parasambhogakäya peut appartenir à un 
Buddha ou être commun à plusieurs Buddha ; uu Buddha peut se manifester 
dans dé nombreux Parasambhogakäva. » (") Nous essaierons tout à l'heure 
de nous expliquer ces distinctions subtiles. 

Le mot sambhoga dérive de la racine BHUJ, à laquelle M. Sylvain Lévi 
consacre ces lignes pénétrantes : à L'idée exprimée par bhuj dans la langue 


(1) CE L: de La Vaicée Poussin, Siddhi, p. 832; e ailleurs le Sambhogakäva est le 
Bodhisattva. On a: Dharmakäva, Buddha = Amitaäbha; Sambhogakäva, Bodhisattva — 
Avalokita: Nirmänakäva, Buddha (fictif) = Cakyamuni ». 

(2) Loc. cit, Il, p. 24-25, et p. 6, note $ (sur le comm. aux vers 4-6). 

(2) Hôbôgirin, p. 183". 

(+) L. de Li Vazuée Poussin, Siddhi, p. 790. 
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philosophique de l'Inde n’a pas, que je sache, d'équivalent exact en franças ; 
bhuÿ y signifie ‘participer à, utiliser un acte, éprouver un sentiment’ et couvre 
toutes les manifestations de la personnalité dans sa vie passive, tant au dedans 
qu'au dehors, comme le verbe kar ‘faire couvre toutes les manifestations 
de sa vie active » (!). Cette intérprélation convient äinsi fort bien à la notion 
du Corps de Fruition, qui résulte des Mérites passés, qui a pour caractéristi- 
que le sentiment de la Joie, et qui n'a cependant nulle activité réelle, puis- 
qu'un objet qui se réfléchit dans un miroir n'agit pas, et que telle est la 
commumcation que les élus ont du Buddha en sa gloire. Il y a cependant une 
objection : c'est que précisément le com nentairé de M. Sylvain Lévr s'applique 
à l'expression anäbhoga souvent employées à propos des bodhisattva comme 
des baddha et qui Les défnirait « exempts de passivité » (bhoga), au sens précis 
indiqué ci-dessus. « La prédication anäbhoga des Buddha.… est comparée à 
une musique qui sortirait d'instruments sans qu'on les ait battus : leur activité 
anäbhoga est comparée à une pierrerie qui sans aucon travail manifeste son 
éclat. » En effet, « les Buddha ne se disent pas : en voici un qui est mûr pour 
moi ! en voici un que J'ai à pousser en maturité | en voici un qui mürit présen- 
tement»; c'est la multitude qui sans effort de leur part mürit en leur 
présence (*). Par conséquent, la prédication et l'activité des buddha « l'une 
et l'autre ne recusillent ni ne subissent rien du dehors: elles sont sans 
passivité ; elles sont donc bien “spontanées', ‘sans facteurs d'appropriation 
comme portent le tibétain et le chinois; leur fonctionnement est libre et 
autonome » (?), An-à-bhuj contredit &-bhuj qui, vu la valeur du pré-verbe 
ä- (*), sigaiherait «utihser en ramenant à soi. adapter à sa propre jouis- 
sance » (*). Un même sujet admettra-t-il d'être défini à la fois par l'anñbhoga 





(t)Sétralamkara, un, p. 8, n. 7 sur lé comm, au vers 2), 

(21 Tbid., p. 84, 

(3) Jüid., Fe 5, ni. 7: 

(WE. Resou, Grammaire sanskrite, À, 1930). p: tai rt à, direction vers, … arc 
fréquemment rélour au sujet féjdu- ‘accepter pour si, prendre" [alnt- aller cbetcher” 
(älhan- ‘se frapper … d'où ‘entrés en possession [alvic, [alcru-, erc.… valeur 
Éminemméent boyeane à. 

(5) Il n'est pas douteux que sambhora ue dérive de RHUU « jouir», au sens philuse- 
phique développé ci-dessus par M. Sylvain Lévr, Par contre, l'dbhoge « appropriation » 
pourrait être rapporté à l’autre BA UJ dont le sens estecourber, infléchire. M. Sylvain Lévi 
écarte cette interprétation en ce qui concerne du moins le Süträlamkära. L'opposition 
entré la portée dogmatique de sam-bhoga et d' a-bhoge, fondée sur Le sens de BHUI 
dans sam-bhoga et sur la valeur raspective des préfixes sam ét à ne serait pas compro- 
miss, inèmé $ 1] fallait rapporter a-bhoga et an-dbhoga au second HHUU, car dans CE 
cas les connotation d'appropriation et de non=-appropriation que M. Sylvain Lévi 
déduit savamment de l'autre thème, leur apparticndraient toujours de plein droit. Prati- 
quer l'äbhoga serait à inféchir vérs sai, s'approprier quelque chose » + jouir dé l'end- 
Phaga serait encore ici la « non-appropriation », l’x Impassibilité » de M, Sylvain Lévi- 
resterait toujours une opposition entre sam-BHUJ et an-à-BHUUE. 
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et par le sambhoga? Quand M. Sylvain LÉVI traduit ces deux mots par 
« Impassibilité » et « [corps] Passionnel », les deux termes ne sont-ils pas en 
contradiction flagrante, s'il faut simultanément les rapporter au Buddha ? H 
n'est pas possible d'écarter la difficulté en alléguant que ce n'est peut-être 
pas en son sambhogakäva que le Buddha déploie son action anäbhoga, car 
précisément cette maturation des êtres accomplie « spontanément » et w sans 
facteurs d'appropriation » est comparée au rayonnement solaire : « sans efforts, 
le soleil, par les raÿons qu'il émet étendus et clairs agit de partout en tous 
lieux pour mûrir les moissons » (!}, alors que le rayonnement du soleil est 
justement le modèle de la révélation du lumineux sambhogakäya, non seule- 
ment dans Le Mahävyäna en général (?}, mais très explicitement dans AsaNaa : «.…. 
c'est ainsi que l'esprit bon, sans lassitude, compatissant, glorieux au loin, 
arrivé à connaître les bons arrangements, le Bodhisattva devient bon parleur, 
et qu'il resplendit par ses propos dans le monde comme un soleil » (1). 

Si l'opposition était fondée sur les termes bhoga et abhoga, elle semblerait 
donc sans remède. Mais en fait nous avons andbhoga et sambhoga ; C'est sur 
l'emploi des préfixes que roule le malentendu. On traduit sam bhaga « fruition » 
où « rétribution »,sans plus, en laissant de côté le préverbe sam" de sam-BHUY, 
ou en ne le prenant que comme un intensif, « complètement », soit : « jouis- 
sance parfaite w, nuance qu'on laisse ensuite échapper, alors qu'au contraire 
tout l'accent, croyons-nous, devrait porter sur elle. Précisons-la : M. Rexou 
observe finement, dans son analyse du préfixe sam”, que « parfois 1] marque, 
sans objet, l'acte envisagé en sa totalité » (!}, Sambhoga serait ainsi la fruiuon 
prise avec une connotation d'universalité abstraite, étant marquée par la joie 
pure, sans acception d'activité (valeur de BHUW, par élimination de la notion 
exprimée par KAR), ce qui en faitune pure « passivité » (su sens dunné par M. 
Sylvain Lévi à ce mot), mais en même témps sans que ce sentiment spantané 
consiste dans l'« appropriation“ d'une cause de joie déterminée. 1 ne cor- 
respond pas à un acte ayant dans les choses base et répercussion. Il n'a pas 
une cause assig#nable que l'on « utiliserait en la ramenant à soi ». Done, toujours 
pas d'äbhoga. À, en effet, dénote direction et concentration : ua effort par- 
ticulier, une raison de jouir particulière. Samo, au contraire. pour autant qu'il 
introduit, sans objet, l'acte envisagé en sa totalité, transcende direction et 
concentration. La béatitude du sambhogakäya n'est pas liée à une raison pré- 
sente, mi limitée à cette occasion: elle recouvre le monde, et ses causes, 
puisqu'elle est pure rétribution, sont derrière elles, dépassées. Elle est seule 


(lux, 535 S. Lévr, Îl, p. 84. 

(2) BEFEO., XXVIIL, p. 300 ; cf. tous les miracles d'illumination cosmique annonçant 
la révélation suprême (Lofus, Suvarnaprabhasa, ete.) où donnant au fond du Ciel ta 
révélation d'un Buddha glorieux (Amitabha, Aksobhya, etc.) 

() an, 245 S. Lévi, LL, p, 15061. 

(1) Grammaire, |, p. 145- 
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avec elle-même. En insistant comme 1] convient sur les premiers termes des 
deux composés, anthhoga et sambloga s'accordent donc : l'un et l'autre 
aient la parucularisation. 

Mais il nous semble reconnaitre quelque chose de plus concret historique- 
ment dans ce que l'analyse approfondie du prélixe nous fait saisir de la 
notion de sambhogakäva. Nous venons de constater que sambhoga écarte 
toute spécihcation quant à l'objet de la Fruition : peut-être faut-il dire 
davantage. La valeur fondamentale de sam”, « ensemble », est: « contact, 
accord, réciprocité ». Pris en absolu, sam-BHUJ à donc pour premier sens 
“ jouir en commun », et il s'emploie en fait avec celui de « manger ensemble, 
prendre un repas en commun ». Le causatif sambhojayali se traduira « nourrir 
quelqu'un ». En sanskrit classique sambhoga s'applique surtout à la jouissance 
sexuelle, mais les mots de la série sambhoga, sambhojaka, sambhojana, ete., 
désignent respectivement la nourriture, le cuisinier, un banquet. L'idée d'une 
festivité collective n'en est jamais absente. En päli, sambhoga est uitérme 
technique désignant Le repas, et plus précisément la vie en commun, comme 
samväsa l'habitation en commun. L'interdiction du sambhoga et du samväsa 
avec [es moines passibles d'excommunication est une formule courante dans 
le Vinaya (!). Le Suftavibhañga, pacittiva, Lxix, distingue même la « com- 
munion alimentaire » (Gmisasambhosa) et la « communion par l'enseigne- 
ment » (dhammasambhoga) (). On lit d'autre part dans l'Abhidharmakoga : 
« Le Maitre exclut l'homme coupable de palantya [faute, péché entrai- 
nant dégradation ou exclusion] de iout commerce (sambhoga) avec les Bhik- 
su... » (1) Commerce, commumon, vié encommun : ées acceptions synonymes 
se réfèrent toutes à la Communauté. Il est impossible qu'il ne se retrouve 
rien de cette valeur dans le mot sambhogakäya, alors que ce Corps se dé- 
finit précisément, avant toutes choses, par l'Assemblée des fidèles — non plus 
des simples auditeurs, mais essentiellement des hodhisattva : l'Eglise Triom- 
phante — à laquelle il se manifeste, en tant que Buddha, avec un nom et un 
aspect « pour elle v, nom et aspect n'existant que par rapport à elle, collec- 
tivement, comme nous l'avons expliqué ; quand par surcroît il nous a paru 
que l'accès à l'Assemblée impliquaït pour les élus Ja jouissance d'un corps 
purifié (tel que le vaidürya, dit le Lotus), qui est une part individuelle du 
collectifsamhhogakäva. [n’est jamais question d'atteindre pour sûi,isolément, 
ua corps magique de définition purement personnelle. Avoir un sambhoza, 
c'est avoir un Corps qui ait accès à l'assemblée glorieuse du Buddha, laquelle 
dés le Lotus est déjà une authentique « Terre pure » : c'est communier avec les 
autres bodhisattva à la fois par les jouissances de cette Terre, et dans l'en- 
séignement qu'y répand le Buddha. C'est accéder par ce corps à Un sam 





(0H. Ouvennenc, Vinaya, |, p.975 1, p.11, etc. Cf, PTSD,, sv. 
(2) Vinava, tv, p. 147: 
(3) L. de La Vaiucée Poussin, Abhidharmakoca, iv, D 07. 
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bhoga, à une communion. Communion au sens le plus plein, car ceux qui 
naissent par exemple à la Sukhävatr d'Amitäbha forment tous ensemble une 
masse indivise, où personne n'a rien qui lui appartienne en propre, pas 
même son propre corps (!). « © Ananda, enseigne le Buddha du sûtra 
amidiste, pour ceux qui sont nès en ce monde bienheureux, il n'y a nulle idée 
d'autrui ou de soi, nulle idée de différence, donc ni querelle, ni dispute, ni 
opposition. L'esprit apaisé, amical, doux, affectueux, diligent, serein, ferme. 
libéré, sans trouble, sans agitation, l'esprit tout à la Science (prajñäpara- 
mitä) et à la Discipline (caryäcarana).…. ils acquièrent la vue divine » (2), Les 
textes nomment partois la Terre pure une * Terre de Sambhoga » (*}, De 
Fruition, traduiraitle Hôbôgirin : mais le passage qu'on vient de lire fait bien 
apparaître l'insuffisance de cette interprétanon. C'est Fruition, mais Fruition 
collective, ou mieux Communion qu'il faut dire. Sambhoga, en pal, désignait 
déjà la communion dans le sein de l'Eglise humaine. La description de la vie 
en commun à la Sukhävatt en est, on le voit, l'exacte réplique, peinte avec des 
couleurs plus éclatantes : tous les Elus font un seul concert; en paix les uns 
avec les autres, unanimes, ils sont un pour appliquer leur esprit sans effort à 
la science et à la discipline. Ce dernier trait met hors de doute le point de 
départ de ces spéculations : dans la plus large mesure le sambhoga céleste du 
Mahayäna reproduit le sambhoga, ou la communion des disciplines ecclésias- 
tiques, telles que les codifie le Vinayapäli, et le sambhogakäya implique finale 
ment jouissance collective; corps de fruition communielle, ou corps communiel 
serait l'équivalent le plus exact. Cette communion étant la suprème récom- 
pense du bodhisattva (tout comme seul le moine méritant est, dans le Petit 
Véhicule, réputé digne du sambhoga). l'interprétation particulière des Chinois, 
4 « Corps de rétribution », cadre avec celle que nous proposons. 

« Corps de gloire » n'est pas mauvais non plus, ét mérite. à divers égards, 
d'être conservé à côté de « corps communiel », bien que ne serrant pas 
d'aussi près l'étymologie de sambhoga, C'est que le mot gloire a en français 
une acception technique : « Représentation du ciel ouvert avec les person- 
nagès divins, les angès... miracle qui présente dans le ciel le même aspect 
que la gloire dans la peinture » (LiTTRÉ), remarquablement bien adaptée 
à la donnée bouddhique. Ce terme évoque une Eglise triomphante, au même 
utre que le mot indien (1); il dénote surtout la grande part qui revient à 


(1) Voœu de Dharmäkara : « © Bhagavat, if in that Buddha country. of mine the beinga 
who are born there should form any idea of property, even with regard to their own 
body, then may T not obtain the highest perfect knowledge » (Mahdsukhavativythe, 
SBE , XLIX, 11, p. a}. 

(#1 Thid,, p, 54-55; ed. P: 50. 

(4) L. de La Vaisée Poussin, Siddhi, p. 606, citantle Buddhabhümicastre. 

UN Participant en Commun à |a jouissance sans objet présent qu'est le sambhoya des 
Terres pures, 125 élus n'ont de ce fait méme aucune susception de facteurs personnels: 
leur activité « sans effort » reste donc andhhoga : on peut dire en gros que c'est le 
Corps de Îa Loi, derrière l'écran de la e gloire », qui aimante vers lui les créatures. 
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l'exécution artistique dans la formation de la notion religieuse. Celle-ci a 
précédé l'art et lui a donné le branle, mais aussi s'est incontestablement 
précisée et réalisée en lui ; par lui elle a connu objectivement ce qu'elle 
contenait en puissance. C'est vrai de l’art bouddhique comme de l'art chré- 
uen ; ils ont rendu à la conscience religieuse plus qu'elle n'avait mis en eux. 


CHAPITRE VIIL 


ART ET BOUDNHOLOGIE, 
L'AchararanAvRTTI À TOUEN-HOUANG. 


Il est assez frappant que pour le sambhogakäya comme pour le nirmäna- 
käya la philologie, suffisamment poussée, nous ait raménés à l'art. Nous en 
conclurons, d'accord avec M. Foucura, que le facteur iconographique, aux 
origines du Mahäyäna, n'est point négligeable. Mais en mème temps il nous 
faudra sans doute interpréter la création artistique cllé-méme sur un autre 
plan que l'auteur de l'Art gréco-bouddhique du Gandhära. Pour lui, le libre 
génie des Grecs et leur amour désintéressé des belles formes a introduit dans 
la civilisation indienne non seulement du nouveau, mais de l'inattendu. La 
profusion des images sorties du ciseau créco-bouddhique aurait marqué sur 
l'esprit indien de par cette nouveauté même et les bouddhologies foisonnantes 
du Mahäyäna seraient bientôt nées de cet elfet de surprise. On conçoit aisé- 
ment l'appui Que ces vues pourraient trouver, ou sembler trouver, dans la 
traduction de nirmänakäya par corps arlistique, qui est partielle, mais 
que sous cetté réserve nous croyons justifiées, et de sambhogakäya par corps 
de gloire, au sens pictural, et avec tout l'art d'Asie centrale (prolongeant l'art 
gandhärien) comme arrière-plan. C'est en sculptant un buddha, qu'un Grec 
aurait permis à l'Inde de percevoir clairement le Buddha ; c'est en multipliant 
les buddha que Grecs, Eurasiens et Indiens à leur suite se seraient donnés 
l'idée d'une muluüplicité des Buddha. 

La monographie — si riche ét si documentée — des Corps du Buddha que 
donne le H6bügirin s'est efforcée de retracer sur des données purement abs- 
traites le mouvement d'esprit par lequel ls Mahäväna serait sorti du bouddhis- 
me ancien: sainteté, vénération, adoration, déification du Maître historique, 
puis de sa parole, sous le nom de dharmakäva, puis sous les traits d'un dhar- 
makäya réalisé, extension, enfin multiplication de ce Corps de la Loi, devenu 
Corps des Essences, et qui se scinde à l'infini dans le temps et dans l’espace, 
en autant de buddha qu'on imagine de mondes où ils régneront (!). Le 
raisonnement ne faiblit qu'en un point : c'est sur l'introduction de ces buddha 
multiples. Une allusion à l'Inde non-bouddhique, à son panthéisme et à son 





(1; Hôbogirin, s. v. BUSSHIN, p. 74bigsn 
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polythéisme ne saurait suffire. [l est certain qu'il y a, entre le bouddhisme et 
ces formes qui l'entouraent, à la fois des différences profondes, et bien des 
contacts. Les premières sont suflisamment accusées pour qu'il s'impose de 
justifier toutes les analogies constatables, autrement que par la seule cons- 
tatation d'une ressemblance: il faudra toujours expliquer comment une 
transmission de valeurs a été possible, en dépit d'antagonismes bien nets, 
En dehors de cette règle de méthode, la construction risquera de porter à 
faux. Or justement ici, l'intervention de l'iconographie gandhârienne pourrait 
constituer la médiation nécessaire entre le panthéon brâähmanique, avec ses 
dieux multiples peuplant les cieux, et le bouddhisme, d'abord tout entier 
contenu dans l'intention morale et l'organisation de La communauté, puis 
tournant à l'idolâtrie (où il devait sombrer avec le tAntrismé}, au mulieu des 
images de Buddha qu'une race étrangère aurait inventées pour lui. 

Mais la thèse classique de M. Foucuer attribue à cet art, à ce que nous 
croyons, une origine trop désintéressée, En Grèce mème, 1l semble qu'il n'ait 
cessé d'entrer plus de magie aniconique dans l'iconographie, même aux belles 
époques, qu'on ne l'aurait pensé du temps que s'élaborait le traité fondamen- 
tal de l'archéologie indienne : le miracle grec, sans s'affaiblir, se documente 
mieux, à mesure qu'apparaiît en lui la part des civilisations pré-helléniques. 
qui touchent par plusieurs traits à Ce qu'on entrevoit du pré-äryen dans l'Inde. 
Qn nous a montré comment le rituel sans images s'est onenté, chez les Grecs, 
vers la dévotion par l'idole, et la dévonion à l'idole. Du côté de l'Inde, nous 
avons exposé tout au long dé plusieurs chapitres et nous avons rattaché aux 
données de l'ethnographie religieuse, la genèse des représentations magiques 
de la personne humaine, sans statues au premier stade, uniquement à 
l'aide de purusa rituels ou funéraires, qui étaient des autels et qui sont deve- 
nus les stüpa et peut-être les temples, corps cosmiques du dieu ou du sou- 
verain, ou des deux, précisément identifiés par l'intermédiaire du « corps » 
architectural, et en lui. C'est dans le cadre de ces traditions déjà fixées soli- 
dement que la statue du Buddha s'est introduite, par un heureux accident de 
l'histoire. Ce miracle-là était attendu, ou du moins il était préparé. La statue 
a offert à point nommé un appui plus commode et parlant mieux à l'esprit 
et aux sens, adopté d'enthousiasme pour cette raison. Maïs tout ce qui s'est 
reporté sur elle, n'est qu'une dévotion déjà assurée d'elle-même, et qui 
avait établi avec son objet essentiel, la personne du Maitre disparu, un cer- 
tain contact, réalisé par des moyens dont la statue devait héritér. On n'avait 
pas de Buddha sculpté ; mais on avait des stüpa, ses corps mystiques. Quelle 
qu'ait êté la raison de l'interdit dont la figuration du Maître a été frappée dans 
l'école indigène ancienne, le culte avait inventé des substituts : quand de nos 
jours le sculpteur ou le fondeur tibétain ou laotien glisse dans l'image qu'il 
a faite un petit rouleau manuscrit, reproduisant le « credo » bouddhique (ye 
dharmä, etc., päli ve dhamma...)il anime la statue du Maitre comme on 
anime un Stüpa en ÿ plaçant justement cette formule, décorée du nom de 
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dharmäçarira, relique [du Corps] de la Loi, ou même quelques reliques 
personnelles — Ou soi-disant telles — de Gâkyamuni, quand par miracle on 
en dispose. La statue est des lors un caitya, comme le cailyu est déjà une 
image, où comme l'autel védique était déjà Prajäpati. L'art religieux de 
l'Inde s'est toujours souvenu de ces origines: son œuvre reste œuvre 
rituelle, et l'essentiel ÿ demeure (comme dans l'agnicayana) la confor- 
mité aux nombres et aux mesures qui sont de règle. Là où nous disons 
iconographie, l'Inde dit — et pense — iconométrie (!). Les mensurations 
mystiques étaient d'emploi rituel, avec, si l’on peut dire, une acception 
personnelle, antérieurement à l'exécution artistique d'un corps divin. Les 
textes où les proportions idéales du Corps du Buddha sont rigoureusement 
fixées restent sans doute bien postérieurs, dans leur rédaction actuelle, 
aux premières images (*). Pour apprécier la part de la magie dans l'art 
bouddhique, 1l n'en est pas moins nécessaire de remarquer que l'Inde a bâti 
des « purusa» à grand renfort de géométrie et d'arithmétique symboliques, 
avant d'incorporer celles-ci dans des images conformes à l'aspect extérieur 
de l'homme. L'analyse des architectures bouddhiques aussi bien que 
brähmaniques nous a naguère conduits à admettre que le rite est l'essentiel, 
mème en matière artistique, et que les objets matériels n'en sont que la 
trace concrète et durable, le théâtre ou le support (vantra) (*). Les bas- 
reliefs, dans leur succession chronologique, jalonnent le chemin de la proces- 
sion qu'aftend le temple ou le stäpa. La statue, avec ses proporlions 
rituelles n'a-t-elle pas eu aussi pour première fin de diriger la méditation des 
fidèles ? C'était un yantra de choix. Mais ce qui se fixait en elle, ce n'a pas 
été une idée imprécise, flottante, attestant une incapacité de l'imagination 
indienne : c'est une image mentale catégorique et codifiée, déjà tout entière 
contenue dans la liste des Signes et des Marques secondaires du Grand 
Homme. M. Foucuen lui-même a suivi jusqu'au détail la manière dont les 
artistes gandhäriens se sont pliés aux exigences de la représentation subjec- 
tive élaborée par l'Inde longtemps avant le premier Buddha indo-grec, et 
peut-être avant le bouddhisme (*}. Mais il n'a tiré aucune conclusion de ce 
lait pourtant significatif : il se contente de dire que u les Indiens avaient au 
moins des données générales sur la forme corporelle de leur idéal humain». 
La liste des Signes du Grand Homme nous semble cependant fixer cet idéal 
non à en général», mais avec une extrême précision. C'est un point crucial, 





(1) CF. Actanya, Dict, of Hindu Archil., s. v. lala-mäna. P. 221-244; se reporter 
e. g+ à B. Lauren, Das Citralakshana (Documente der Indischen Kunst, |, Malerei), 
Leipzig, 1943. 

(#1 AGB., M, 1, p.284, n. 2. 

41 BÉFEO., AXAXIT, p+ 3356-36. Comparer [à une date, il we vrai, assez tardive) la 
méditation de Yun Chou sur la statue de Bodh-gava, BEFEO., XXVI, p. 203 q. 

(AGE, DE, 1, pe 184-412. k 
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et sur lequel on ne saurait trop insister : l'image du Buddha (au style près) est 
antérieure aux créations gréco-bouddhiques. Il est inutile de la chercher dans 
la pierre, mais elle existe dans la littérature. Tout l'art des siècles postérieurs 
reposera sur ce postulat que l'image illustrant un texte équivaut au texte ou 
mème (idée difficilement accessible, mais que préparait la spéculation tradi- 
tionnelle sur le Veda) que textes prononcés ou textes écrits étaient sur le même 
plan que la peinture ou lé bas-relief matérialisant ces textes ; texte et image 
devraient ainsi étre considérés comme l'empreinte dans des matières diverses 
d'un même archétype transcendant (!}. À cet égard, on pourrait soutenir que 
la liste des 32 laksana, dont l'ait a dû s'accommoder comme il a pu, constitue 
la première figure de Çäkyamuni, antérieurement à l'iconographie. Image 
verbale: c'est un article du constant programme de l'art indien qu'implique 
cette constatation. 

Relativement aux formés anciennes du culte des images, nous retirerons 
done une bonne part de l'initiative à l'art pur, et même à l'art simplement 
pieux. En effet, ce qui précède nous éclaire sur ce qu'a pu étre la « deman- 
de » indienne : les premiers nirmäpakäva façonnés pour y répondre par les 
sculpteurs hellénisants venaient après de véritables nirmänakäya aniconi- 
ques : c'était magie, plutôt qu'art ; du côté indien, ils n'ont pu être reçus que 
comme un nouvel arlifice magique qui, une fois connu, a plu (*) ; c'est 
d'ailleurs laisser une indéniable valeur à l'apport grec, qu'il serait injuste de 
mésestimer. Mais sans doute la même image n'avait-elle pas un sens égal 
pour « le brillant » Apollodore — qui a pu y voir surtout un Apollon — et 
pour « l'obseur » Dévadatta : tout en appréciant la beauté de l'œuvre, 





(1 Ce paint sera traité plus en détail ci-dessous à propos du dharmakäya, On 
pourra se reportér à notre précédent travail, BEFEO., XXVIIT, p. 231-238. 

(3) Îl resterait à expliquer que l'interdit ancien ait cessé d'opérer au moment ou 
l'art indo-grec a commencé à produire des images du Maître. M. Foucuern observe que 
la mode nouvelle à débuté au Nord-Ouest de l'Inde, dans une région où l'orthodoxie 
devait étre particulièrement mélangée, au milieu d'un brassage de peuples (AGB,, DE 6, 
338. sq; voir tout le ch, KV, 11, 2, p. 401-408 ; aussi p. 469 sq.) : ceci contribuerait 
à nous rendre compte de l'acclimatement de cette mode. Quant à l'absence d'images 
dé Buddha dans l'ancienne école, on sait que M, FoucHen en à proposé une interpré- 
tation très remarquable : le premier culte bouddhique, concentré autour des grands 
sites de pélerinage (Bodh-gaya, Bénarès, el.) avait mis en vogue les « empreintes 
votivés », tablettes où médaillons « qui servaient à la fois de memento et d'ex-volo ». 
On y reconnalt, comme il fallait bien s'y attendre, les symboles des objets marquant 
le Saint-lieu: la Roue de la Loi à Bénarés, l'arbre h Bodh-gaya, etc... Ces images 
étant devenus l'emblème non seulement du site, mais de la scène de la Vie du Maitre 
qui s'y était déroulée, les sculpteurs des premiers bas-reliefs connus les ont imités, 
y compris l'absence de toute silhouette du Maitre, M. Foucuen admet qu'ils auraient 
pu, s'ils y avaient songé, représenter celui-ci, tout au moins dans les scénés antéri- 
eures à la sambodhi, mais « s'ils ne l'ont pas fait, c'est que ce n'était pas la coutume 
de le faire » (A. Fouoner, Les débuis de l'Art Bouddhique, JA, vori, |, p, 61 ; cf 
AGB., I, p, 364 sq.) Il n° y aurait pas eu véritablement un interdit : « de prohibition 
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celui-ci aura su trouver un sens mystique à cette impression de beauté, Il avait 
derrière lui une trap loague tradition l'habituant à extérioriser dans un objet 
rituel le dieu contenu dans sa pensée pour qu'il ait pu prendre autrement le 
yantra nouveau que lui offrait l'artiste hellénistique, passé à son service. 





expresse dés IMRgES, NOUS n'en avons pas connaissance dans les textes » { Débuts. 
p- 60). Les observations de M, Foucuen contiennent incontestablement un fond de 
vérité; peut-être cependant devra-t-on modifier légérement sinon l'ordre des 
faits, qui est sûr, du moins certains détails de leur interprétation, « La vérité, écrit 
M, P, Yerrs, c'est qu'il existe un témoignage d'une prohibition formelle, bien qu'on 
ait Cru communément le contraire », et, et renvoyant aux informations reçues dé 
M. À. Waiey, l'archéologue anglais poursuit : « Dans Kokka (janv. 1920, M. lwa- 
saki Masyut, en rendant compte des Beginnings of Buddhisi Art de M. Foucuer, a 
fut une brève allusion à cette prohibition. Le passage visé se trouve dans le 
Vinaya des Sarvästividin | Taishô Éssaikyé, xx, ne 1435, Nano, ne 1115), Dans 
un entretien au sujet de la décoration des monastères, Anâthapindika dit au Buddha : 
‘Bhagavat, si l'on n'est pas autorisé à faire des images de votre Corps, ne pourrons- 
nous faire des images des badhisattva qui vous entourent ? Cela, lé Buddha le lui permet 
(P fss., loc, cit, p, 352h Cependant toutes les branches de l'école des Sarvastivädin ne 
semblent pas d'accord sur ce point : dans le Vinava de la secte cachemiriénne, le 
même Anâthapindika demande s'il est permis de faire des images imitant la personne 
terrestre du Buddha, ét s'entend dire qu'il n'y a nulle objection à cela Lcf T. Des. 
XXIV, pe 434): Le premier texte a été traduit en chinois vers 404 A.D., ét selon M. 
Wacer, l'original remoate au moins à trois siècles avant, quelques éléments étant même 
Plus anciens encore. ]l est probable que l'interdiction existait à l'époque où ont été exé- 
cutées les sculptures de Sañe et de Bharhut, ét c'est ce qui expliquerait l'absence 
de l'image du Buddhs. Le second des deux Vinaya cités ci-dessus a été traduit 
en 710 A.D., et c'est incontestiblement de beaucoup un ouvrage plus tardif » 
LP. Yerrs, Buddhisi Seulplure, The George Eumorfopoulos collection. Catalogue of the 
Chinese & Corean Bronzes, ete…., IV, 4, London, 1932, p.21. La mention d'images de 
badhisattra ramène le texte dont M. P. Yerrs lait état à uns époque trop basse pour 
qu'on puisse l'appliquer sous cette forme au problème de l'origine de l'image du 
Buddha, et encore moins pour qu'on le eroie contemporain de l'interdiction de repré- 
senter le Maitre. | n'existe pas d'école, autant que nous sachions, qui ait eu des 
statues des bodhisattva à l'exclusion d'images du Buddha, En tout cas, il n’est guère 
douteux que les premiers buddha gandhârions ne soient antérieurs à dus spéculations 
qui admettent une assemblée de bodhisattva autour de la Personne de Caäkvamuns, 
Éucore peut-on bien admettre que sous les expressions relativement tardives du Vinaya 
Sarvästivädin, c'est probablement un souvenir de l'ancien interdit qui se perpétue, et 
que M-P. Yerrs a raison, sur ce témoignage, de remettre en question les: conclusions 
de M. Foucnenr. L'analyse que nous avons donnée des substituts rituels de la personne 
humaine dès ls temps des Brahmaga permettra Cepsndant de conserver la formule 
proposée dans Les débuts de l'Art bouddhique, en la changeant un peu “eéi l'on n'a 
pas représenté Le Buddha, C'est qu'on avait coutume de faire autre chose », dirions- 
nous, À vrai dire, On le représentait, mais non sous une forme corporelle : c'est une 
image mystique de sa personne, non un portrait, que les fidèles se donnaient. M. 
Foucaen dit excellemment des symboles (roue, arbre, stÜpa) | qui désignaient les 
grands épisodes de la Vie du Buddha : « Plutôt que des images, Ce sont a proprement 
parler des hiéroglyphes, dotés pour les initiés d'une valeur conventionnelle : et du 
mème coup nous réussissons à nous expliquer ce Que nous avons déjà eu plus d'une 
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En tout cas, pour en Venir au second terme du développement, 1l est indé- 
niable que telle a êté la valeur précise des «gloires» mahäyämstes, où le 
sambhogakäya se révèle dans le ciel qui s'ouvre. Dans l'image, il y a une 





fois l'occasion de noter, à savoir Le caractère abstrait et quasi algébrique de cet art 
à ses débuts » (loc. cil., p. 67-68). Mais le plan de l'autel du feu, qui est Agni, qu est 
Prajäpati, ce plan, avec son nombre de briques rituelles, chacune à sa place assignée, 
et formant par leur arrangement des svastika, etc,, qu'est-ce donc, sinon un liéro- 
glyphe de Prajapati ? M. Sylvain Lévi a mis hors de doute que le rite brâhmanique est 
une sortie de ce monde, un voyage dans l'autre moude, celui des dieux. [ s'effectue 
dans uu milieu magique, et il se localise rigoureusement daus le temps eotre un rite 
préparatoire et un rite libératoire. Prajäpati est inaccessible. On n'arrive auprès de 
lui, ou mieux on n'arrive en lui que pour un temps limité, par la construction ritu- 
elle, et le terme de l'opération est marqué par un retour sur la terre, L'autel, image 
conventionnelle du dieu, peut bien nous sembler un grossier amas de brique : pendant 
que lé sacrifant demeurera en état de consécration, ce mouceau n'en séra pas moins réel- 
lement, en ce qui le concerne, à la fois Prajapati et lui-même uni à ce dieu — pour 
un temps. Deux conséquences : l'autel n'a pas à fixer (comme nos statues décoratives) 
perpétuellement les traits de Prajapati (à supposer qu'on lui en prètdt) — bien mieux, 
il est bon qu'il ne ressemble pas ouvertement au Dieu: car dans ce cas, ce seraient 
tous tes passants qui auraient gratuitement un contact avec lui, et non pas le seul sacri- 
fiant, pour le temps, dans la mesure et par le moyen de la consécration, Ces notions qui 
sont assez apparentes dans la philosophie du Brähmaga nous paraissent devoir con- 
tribuer à rendre compte de l'« interdit » observé dans l'iconographie bouddhique. Le 
rituel de l'agnicayana répose sur le caractère temporaire du commércé entré Prajägati 
et Le sacrifiant. La rupture de contact, én dehors des périodes de consécration, est un 
élément négatif tout aussi essentiel dogmatiquement que la prise de contact pendant 
ces périodes. La transposition, pour le bouddhisme, est aisée : il suffit de reporter 
ce rythme de l'homme à l'humanité. La venue des buddha. et le contact du monde 
avec eux, qu'elle permet, sont périodiques. Aprés quoi, le rythme se poursuit, mais 
marqué maintenant par leur absence, qui est un fait religieux aussi significatif que 
leur présence commémorée ou attendus. L'absence actuelle d'un Buddha, et le repé- 
rage de l'instant du monde où nous sommes par rapport au dernier Maitre qui soit 
apparu, constituent la promesse de la descente de Maitreva et en quelque sorte le re- 
pérage ds l'instant présent par rapport à l'Age d'or qui vient. Les traces du Buddha, 
ses reliques, sout en bonne arthodoxie l'objet propre du culte qu'il nous apparuent de 
lui rendre. Ces conceptions anciennes, étroitement apparentées à celles du Veda tardif 
et du Brähmaga, n'équivalent pas à uoe prohibition absolue : sculpter une image du 
Buddha n'eût peut-être pas été une hérésie:<'aurait été cependant au moins une fausse 
note, et lon comprend que les premiers siècles bouddhiques l'aient évitée. Comme 
l'autel est Prajapati pour le seul sacrifiant, de même, pour les initiés, les marques sym- 
boliques, où mème le stüpa étaient le Buddha: hiéroglyphes, comme le dit M. Foucuer, 
mais magiques plutôt que mnémotechaiques. On ne manquera pas d'observer que si c'est 
probablement l'Inde mélangée et peu orthodoxe du Nord-Ouest qui à fabriqué libre- 
ment les premières statues du Buddha pour illustrer la vie de Cakyamuni, l'Inde cen- 
trale, avec la grande école de Mathurä, a commencé par des statues qui sont des 
« Buddha-bodhisattva +, placées sur des cankrama, et qui, tout l'indique, font bien 
plus sûrement apparalire [a succession indéfinie des buddha, qu'un Buddha parti- 
culier. Maitreyva, comme à Bodb-gaya, v est attendu en Cakvamuni, s'il est permis de 
s'éexprimér ainsi : n'est-ce pas une confirmation de notre hypothèse, selon laqueile la 
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présence réelle : « lorsqu'on contemple de près les précieuses marques dis- 
tinctives (laksana), c'estune majesté comme si la personne entière du Buddha 
était présente. le K'i-chô (Grdhraküta) est devant nos yeux » (!}, où encore 
c'est « comme si on avait gravi [a montagne jusqu'à son sommet et remonté le 
cours d'eau jusqu'à sa source » (2). Selon la formule classique de l'idéalisme 
mabäyäniste, le Buddha c'est moi-même, son paradis c'est mon esprit. En 
percevant l'image, on s'identifie à elle, « Les Buddha, dit l'Amitäyur dhyäna 
Sutra, . .. ont le pouvoir de s'introduire dans l'esprit de toutes les créatures : 
ainsi donc lorsqu'on se forme une conception d'un Buddha, c'est l'esprit lui- 
même qui assume les 32 Signes [du Mahäpurusa] et les 80 marques secondai- 
res : c'est l'esprit qui devient le Buddha, c'est l'esprit qui est le Buddha. » (*} 
Quand on médite sur les Marques d'Amitäbha ou quand on se figure l'aspect de 
sa l'erre pure, l'esprit du fidèle devient pareil à cette Terre pure et le Buddha 
s'y réfléchit : c'est exactement la position dogmatique du Lotus, où les bodhi- 
saltva acquièrent un corps de vaidürya, c'est-à-dire fait de la méme substance 
que Les « Paradis », corps dans lequel se voient les Tathägata des dix points de 
l'espace. Ce miracle est interne, mais la présence d'une œuvre d'art le facilite, 
en aidant à la purification intime ; l'esprit, dans sa perception du spectacle glo- 
rieux, se trouve automatiquement identifié à celui-ci: c'est alors qu'on peut 
se croire « remonté à la source ». Comme la statue du nirmänakäya, le spec- 
tacle du Corps glorieux trônant au milieu des bodhisattva tire toute son effica- 
cité du fait que les objets qu’il représenté n'ont constitué en eux-mêmes qu'un 
spectacle. [ls n'ontrien êté de plus qu'une œuvre d'art combinée par le Buddha, 





Périodicité des venues de Buddha est à l'origine de l'interdit tacite des premiers 
siècles, que d'avoir à constater qu'a la faveur de cette périodicité on s'est cru 
autorisé dans l'Inde propre à passer à leur représentation, d'abord collective ? On 
ne les avait pas représentés, pour faire sentir la période ; on s'est mis à sculpter 
leurs images, pour mieux faire apparaitre Cette période; par ce détour, les deux 
senchainent. En somme, en ce qui concerne l'iconographie du Buddha, l'invention 
gandhärienns {dont nous sommes loin de méconnaltre les méri,es) nous parait corres- 
pondre à une interprétation anecdotique de la légende de Cakyamuni, tandis que la 
formule concurrente de Mathurä répond à des vues plus profondes, et sort du fond même 
de la philosophie bouddhique, tette qu'elle s'était constituée dans le concert des 
spéculations indiennes, vers le début de notre ère. Développement autonome, même 
si c'est l'initiative hellénisante qui a fait précipiter l'iconographie que les rituels 
antérieurs tenaient en eux comme en suspens, C'est dans l'épigraphie chinoise que 
nous en trouverons le commentaire le plus concis : « Depuis longtemps le Buddha 
s'est caché ; mainténant voici qu'il montre sa figure », dira-t-on des images magiques 
de l’« être toujours semblable à lui-même *, En qui le passé, le présent et l'avenir se 
confondent (Cuavannes: Misr. Arch. I, 2, p. 596, ef. BEFEO., XX VE, p. 267) — images 
dont le prototype reste le Buddha paré du Märavijava à Bodh-gaya. 

(1) Chavannes, Miss. Arch, D 2, D. 440. 

(81 Jhid., p, 514. | 

(8) 6 on ÀE 16 JE 9 EL (B, Taisho Issaikyô, x, n° 365, p. 343",.col. 1050. : 
SBE., XLIX, 11, p, 178. | 
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lorsqu'il a paru en donner la révélation directe à ses auditeurs du Grdhraküta : 
c'est là son habileté dans l'emploi des moyens (1p4Ya kauçalya). Le sambho- 
gakaya, ce n'est pas encore le vrai visage d'une réalité qui n'en a peut-être 
pas, mais umque nent celui qu'elle tourne vers les initiés d'un ordre plus élevé 
que les simples auditeurs du Buddha au nirmänakäya. Car c'est la disposition 
intime qui fait apparaître le Buddha humain, aussi bien que le Maitre du 
Grdhraküta céleste, devant nos Veux: «.,.lorsqu'ici dans le monde des 
hommes 1l vient à naître des êtres doux et bienveillants, à peine sont-ils au 
monde que grâce à leur vertueuse conduite, ils me voient occupé à expliquer 
la loi. » (t} La loi. en elle-même immuable, prend figure de Buddha devant 
les créatures qui le méritent, et en fonction de leur degré de mérite, Elle leur 
rénvoie l'image de leur paint d'avancement ; cette image est un homme divin 
pour les hommes, un Buddha paré pour les bodhisattva ; à la limite, la Loi se 
retrouve en elle-même, et elle est identique, en leur sein, aux buddha qui se 
sont fondus en elle. Les productions artistiques n'ont donc pas une valeur 
simplement ornementale. Elles marquent les moments de ce progrès eten sont 
les adjuvants ou mème les instruments : n Quand le Grand Iliminé eut quitté 
ce monde impur, tous les êtres vivants penserent qu'il était séparé d'eux; ils 
recherchèrent des endroits convenables et sculptèrent des Images : alors 
l'accord (de ces images avec le Buddha véritable) fut réalisé, en n'importe 
quel lieu.» (*) Tous ces textes convergent vers une théorie de la perception, 
la perception du Buddha étant prise comme type symbolique de l'activité 
spirituelle. Les uns semblent dire que les spectacles glorieux sortent du cœur 
(citta, dx), d'autres que Les dispositions intimes se modèlent sur eux : les deux 
interprétations sont vraies, s'interpénétrent êt se complètent. Nous en 
avons suivi les conséquences dans la théorie des Terres pures: mais 
maintenant l'analogie de ce mouvement de pensée et de la réflexion brähma- 
nique sur le subjectif et l'objectif est, à ce qu'il nous semble, de l'ordre de 
l'évidence. L'intimité des liens unissant l'iconographie du sambhogakäya à la 
dogmatique ne tient pas À ce que les images, établies d'abord pour elles- 
mêmes, auraient peu à peu conduit à des spéculations métaphysiques. Des 
son apparition, l'art mahäyäniste a sa place marquée dans la religion et la 
philosophie, et st celles-ci ont trouvé en lui tant d'appuis, c'est qu'elles se les 
y étaient d'avance ménagés. 

Nulle part l'ambiguïté du motesthétique, en ses emplois philosophiques, ne 
correspond à une réalité plus qu'en cette matière, où doctrine critique de la 
sensation et théorie de l'art tendent constamment à se confondre. Les traités 
scolastiques (comme le Mahävänasäträlamkära), les allégoriés (comme 
celles du Lolus) et les monuments (par excellence, le Barabudur et les 


(l)Bunnour, |, p. 108. 
(3) Chavannes, Miss. Arch, À 2, pe 514. 
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peintures de Touen-houang) demandent à être interprétés ensemble: leur 
accord permet seul, à cé que nous crayons, de pénétrer les intentions véritables 
du bouddhisme. 

lei, c'est toute l'Introduction au Mahäyänasäträlamkära qu'il y aurait 
lieu de reproduire : ces quelques pages écrites sans parti pris métaphysique 
resteront le fondement de l ‘interprétation philosophique du bouddhisme. Sur 
le point qui nous occupe, en voici l'essentiel : « C'est au plus profond du sol 
indien que le fondateur du Yogäcära va chercher le principe de sa doctrine. 
Hardiment il se réclame du Yoga et par là il est vraiment le continuateur du 
bouddhisme primitif, Le Yoga est d'origine inhérent à l'esprit hindou; dl 
représente les premiers essais de la spéculation qui s'exerce sur les données 
de la magie, de la vision et de l'extase ; il a toujours conservé dans son bagage 
les vieilles recettes des sorciers en quête de pouvoirs surnaturels ; mais l'Inde 
y affirme de bonne heure son génie d'observation interne par l'analyse et la 
classification des états mystiques. Tous les systèmes philosaphiques sont 
solidaires du Yoga; ils partent des données immédiates de l'intuition pour les 
accorder vaille que vaille avec la réalité sensible. Le chef-d'œuvre de la 
poësie et de la pensée brähmanique, la Bhagavad-gitä, procède expressément 
du Yoga. La biographie du Buddha est toute pénétrée du Yoga; ses deux 
Maitres professent des théories du Yoga; avant d'atteindre à la suprème 
Illumination, il passe lui-même par les quatre extases classiques du Yoga. 
On a signale souvent l'évidente parenté d'une quantité de termes techniques 
dans le bouddhisme ét dans le Yoga. Le Petit Véhicule n'a jamais cessé de 
prescrire et d'enseigner dés exercices mystiques directement empruntés 
au Yoga. 

« Mais si le Bouddhisme et le Yoga s'étaient sans cesse pénétrés, pour 
opérer leur fusion intime, il ne fallait pas moins qu'une révolution. L'union 
mystique, et le Yoga en est une comme son nom l'exprime, suppose nèces- 
sairement deux termes apparentés de nature, quoique différents de degré ; 
dans une effusion qui ressemble aux transports de l'amour, et qui leur 
emprunte volontiers leur langage, l'un se livre, l'autre possède et dans ce 
mariage symbolique l'Etre se perçoit dans sa plénitude, sa totalité, son 
éternité, source de bonheur ineffable et d'inépuisable activité. Le dogme du 
Vide, admis par l'Eglise n'opposait qu'un obstacle apparent à la solution 
mystique déjà poussée, mais arrêtée encore trop tôt ; il répondait à ce stage 
d'entralnement où la conscience et la volonté ont gradueéllément aboli tous 
les signes, juste avant l'irruption éblouissante de l'Absolu agissant. AsañGa 
n a donc point à renier Le passé; il trouve même dans les sûütra du Petit 
Véhicule des textes qu'il peut utiliser sans les fausser, Mais sur l'édifice déjà 
presque millénaire il élève un couronnement qui en transforme l'aspect. La 
tradition avait consacré une listé de six organes, les cinq organes du corps 
et le manas ‘sens interne” véhicule de six sensations ‘vijñäna”. L'analyse 
d'AsANGA découvre sous le flux incessant des phénomènes une nouvelle 
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sensation. la sensation du tréfonds “ alaya-vijfäna", réservoir pérmanent où 
viennent s'emmagasiner les effets acquis, en attendant l'heure de se trans- 
former en causes. Ce n'est pas la persoune, puisque le bouddhisme nie la 
personnalité ; ce n'est pas le moi, puisque lé mai est illusoire ; c'est l'affir- 
mation de l'étre qui se trouve enveloppée dans tous nas jugements ét rame- 
née à La mesure de la conscience. AsANGa ici confine à DESCARTES ; ilne dit 
pas: ‘Je pense, donc je suis’; mais sous la sensation du manas que traduit Je 
pense’, il isole la sensation plus profonde qui déclare : "Je suis”. Ainsi, sans 
être vraie au sens absolu puisqu'elle est liée au moï, la sensation de l'Alaya 
contient uns somme de réalités supérieure à toutes les autres; elle recueille de 
chacune d'elles sa part de vérité et par là elle participe de Fa permanence dans 
l'univers impermanent; elle s'imprègne, pour employer la métaphore en usage 
dans l'école, du parfum de tous les actes, mais pour le dégager au temps venu, 
sans en rester aucunement affectée. Elle est donc susceptible d'affronter l'union 
mystique. Une foistransformée par la révolution interne, la sensation du tréfonds 
se confond avec Le “plan sans-écouilement " où toute différenciation cesse : au 
moi fictif qui est aboli se substitue la conscience universelle où le moi et autrui 
se donnent comme égaux et identiques. 

u L'agent de cette révolution, l'absolu qui envahit etsublime l'älava-vinäna, 
c'est la Bodhi, l'Illumination abstraite et concrète à la fois puisqu'elle est la 
Vérité une et puisqu'elle se réalise d'autre part, uniforme et immuable, dans la 
multitude infinie des Buddha : par eux on communie avec elle, par elle on 
commune avec eux. Elle est ineffable, et par suite elle échappe au raisonne- 
ment discursif; on ne saurait dire qu'elle est être ni non-être, révélation uni- 
verselle, elle contient tout et ne se montre pas partout: elle est ininterrompue 
etne se manifeste que par intervalles. Son caractère essentiel et fondamental, 
c'est qu'elle exclut la dualité, puisqu'elle est l'absolu. Pleine d'être comme elle 
l'est, elle apporte en se donnant une béatitude qui surpasse l'ancien Nirväna 
de cessation totale : la pensée à qui elle s'est donnée jourt du Nirväna - qui- 
n'est-pas-l'arrêt (apratisthita), elle y a puisé des énergies extraordinaires 
qui s'écoulent désormais en actions de passivité, où la causalité du karman n'a 
plus de prise. » (!) 

Voilà tout ce que l'on peut attendre de l'analyse dogmatique directe, et cette 
notice écrite il y a vingi-trois ans n'appelle encore aujourd'hui que la citation. 
Toutefois l'élargissement de l'enquête que permettentles documents archeolo- 
giques accumulés depuis cette date et leur comparaison avec les sütra géné- 
raux du Mahäväna nous porteraient à croire qu'il y a lieu de rectifier la place 
faite par M. Sylvain Lévt à l'œuvre d'AsaKGa dans le développement du boud- 
dhisme. Cette mise en forme scolastique n'est pas, à ce que nous erovons, la 





(t) Sylvain Lévi, Mahayäanastträlamkära, Il, p 18-21; cf. Matériaux pour l'étude 
du système Vifñeplimatre, Bibl. EME, Sciences hist, et philologiques, n° 260, Paris, 
1o32, p. 10 sq. et le ch. vr tout eutier (És Notion de ftrélontis, p, 125-173). 


révolution même qui a permis la fusion intime du Yoga etdu bouddhisme, elle 
l'enregistre et la dénomme ; elle ne la constitue pas. Si c'en est assez pour 
ajouter un grand homme à l'histoire de l'Inde, ce ne sera pas le diminuer outre 
mesure que de retrouver les sources de son inspiration dans la pensée com- 
mune du Grand Véhicule, et plus encore dans la pratique religieuse, ce véri- 
table répertoire des concepts philosophiques, d'où ces derniers sortent toujours 
un peu moins vivants qu'ils ne préexistaient en elle. Ca été justement l'un des 
principaux secrets de la réussite mahäyâniste que de les laisser en contact avec 
cette source première, même en leurs expressions les plus abstruses, par les 
bons offices d'une iconographie mystique, systématiquement et pratiquement 
réglementée. Et voilà comment et pourquoi Touen-houang et le Barabudur, 
qui réfléchissent le Lotus de la Bonne Loi et le cycle des Terres pures, vont 
être à même de nous donner sur {zs antécédents du système d'AsaNGa des lu- 
mières décisives. 

La base de ce système n'est autre chose que l'äçravaparävrtii, la révolution 
du Fond ou du Tréfonds, comme traduit M. Sylvain LÉvr. AsaNGa dit aussi plus 
simplement « changement de Fond », littéralement « changement de l'appui », 
çrayasya anyathäpli : « réalisation d'une modification du support » (!). Ce 
mot d'äçraya « Fond » admet en effet les valeurs suivantes : « appui, Voisi- 
nage, attachement, dépendance, rapport, base, soutien, asile, local, conte- 
nant » (°). Dans le langage technique du bouddhisme il désigne l'« organisme 
psycho-physique », soit l'équivalent de la personnalité pour une doctrine qui 
nie [a pérsannalité (7). C'est le corps (çartra), telqu'il est défini et déterminé 
dans la série des êtres par l'effet des actes passés, et tel qu'il forme le soutien 
(äçraya) de l'activité mentale (cittacaitta) qui se reconnait en lui (*). L'ex- 
pression d'äçrayaparävrtti n'a pas été inventée par AsakGa : elle figurait ap 
paremment en bonne place dans la Vibhäsa et les discussions scolastiques 
anciennes analysées dans le grand Abhidharmakoca de Vasusanouu. « L'école 
d'AsaNGA, écrit M. L. de La VALLÉE Poussix, a hérité de l'expression äçraya- 
parävrill….. Îl s'agit, comme dit S. Lévi, d'une révolution du fonds même de 





(I) M$. A 88, 135 p: 36 3 Hp 9ù. 

(2) lbid., 11, p. 8, 0. 6(surt, 13, comm. 

(1) L. de La Vacrée Poussin, Abhidhärmakoca, VII, p.81, @. 1. 

Lt « L'açraya, c'est le corps muni d'organes, qui est le point d'appui (açcarya) de ce 
qui est appuyé (dçrita) sur lui, à savoir de la pensée et des mentaux(cittacailta) u, ibide, 
HI, p. 126. L'éçgraya est constitué ou déterminé parles sens ou fonctions organiques 
indrivai: s Le point d'appui de la pensée, ce qui subdivise, prolonge, souille ce point 
d'appui, ce qui an prépare |a purification et le purifie, voilà tout ce qui est indriye. - le 
point d'appui (äçraya) de }a pensée, A savoir lés six QrEAunES de Connaissance, de l'o rsane 
de ln vue à l'organe mental |manas), Ce sont les six dvalana internes qui sont les cons- 
Ututifs primaires de l'être vivant (maula sattvadravya) » (ibid, LL p. 1103 La collec- 
tion des six « bases » “valant internes des sens, autrement dit le sadäyatana « est 
essentisllement l'être vivant doat on dit qu'il transmigre ; il est donc le point d'appui 
de la transmigration » (ibid., p, 110, 0. 2). 
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l'être, de l'apparition d'une nouvelle personnalité : le Prihagjana (profane) 
devient un Arya (saint), la femme devient homme, l'homme devient animal 
etc, » (') Toutefois si açgrava désigne bien l'équivalent bouddhique de la per- 
sonnalité, les « positions » successives dans la série dés transmigrations, le 
changement d'âçraya répondant äu changement de sexe, etc., paraîtse nommer 
plutôt äçraya vikopana « bouleversement du point d'appui » (?) qu'âçraya- 
parävrtti, ce dernier terme, particulièrement fort, convenant surtout à la mo- 
dification profonde et véritablement radicale que constitue la purilication 
intime de la personne. Cette révolution caractérise le passage d'une catégorie 
(dhälu) de mondes à l'autre : on passe des mondes de la forme pure (r&- 
padhätu) aux mondes sans forms (äräpvadhätu) par un changement de na- 
ture et non plus de degré (comme d'un monde à l'autre dans le sein des 
dhätu), et c'est là ce qu'implique l'äçravaparavriti (?). Ultérieurement la 
Vyäkva de YaçomirRa mettra ce mot en relation prééminente avec l'obtention 
d'une nature entièrement « nettovée », dont toutes les composantes (dharma) 
sont purs : « le Dharmakäya est la série dés dharma purs ou un renouvellement 
de l'organisme psycho-physique, de la personnalité : anäsravadharma- 
samtäno dharm 1kâyah. äçrayaparävrHir vi « (y: C'était déjà toute fa 
position d'AsañGA lui-même, paur qui la révolution du Tréfonds amène 
celui qui l'expérimente sur le plan des dharma purs ou « sans écoulements » 
(andsrava). 

Mais en même temps qu'une sigmilication psychologique, la théorie des 
äçrava a une portée cosmologique. Selon 4 doctrine de [a correspondance 
desconstituants du champ interne de la perception et de ceux du champ externe 
(celui de ses objets) : bref du « dedans » et du « dehors », si l'äçraya est n le 
corps muni d'organes », en même temps, « dans une acception diflérente, tel 
dhyäna, telle bh&mi [c'est-à-dire tel étage cosmique el telle méditation par 
laquelle ou s'y transporte| est l'äçraya, le poiat d'appui de l'acquisition de tel 





bd, VV, p. 24, ni. 1. 

(2) Lhid., LV, p. 94-05, tot ; de même la mort est l'« abandon » d'un « point d'appui » 
äcravatyaga, ibid., p. 94, parävrili se dit du changement de sexe, mais alors en com- 
position avec viañjana (—=lifiga, genre ou sexe), 1btd., p. 44-45. 

(y Diverses « libérationss (vimoksa) correspondent aux terres successives où aux 
étages (bhämi) en lesquels Le Cosmos est divisé de la basé uu sommet. «...Le troisième 
Vimokga est obtenu par un ascète qui pratique le quatrième dhvyano, térre extrème du 
Rüpadhatu; le huitième, par un ascète qui pratique lé barvägra, terre extrème de l'Â- 
rüpyadhatu. le troisième Vimoksa….. comporte l'abandon de tous les obstacles qui s'op- 
posent aux Vimoksa de dhyana (rüpivimokga): une fais qu'on l'a acquis, on possède la 
souplesse de pensée qui permet de réaliser sans effort les trois premiers Vimokga, Et 
cela, parce qu'il comporte une &éravapérd vriti, une certaine transformation de L'agra ve 
ou complexs physico-psychologique. De mème, le huitième Vimokga l'emporte sur les 
Vimoksa précédents parce qu'il comporte l'abandon de tous les obstacles aux Vimoksa 
du domaine de l'Arüpya », ibid. VUL, p. 314, 0 1. 

(Nrlbéd., VIT, p.8i, on: 1. 
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savoir, etc. » (!) Nous avons vu qu'une transmutation radicale d'äçraya s'effec- 
tué lors du passage du monde de la Forme pure à celui du Sans-forme : elle est 
localisée au niveau de la quatrième extase (dhväna), c'est-à-dire au sommet du 
Rüpadhätu. Maïs l'ultime révolution ne s'effectuera que plus tard, au plus haut 
étage de la pyramide cosmique, en d'autres termes à la Pointe du monde, en 
sanskrit bhavägra, qui domine la succession des « terress Sans-forme. La con- 
séquence de cette révolution une fois acquise est « la naissance dans le Bhavä- 
gra » {*}. Le caractère commun des deux recueillements correspondant à ces 
deux libérations est « l'arrét de la pensée et des mentaux » (citiacaittänäm 
nirodha) ; ils correspondent bien par conséquent à la purification du soutien 
ou du Fond (äçrayva) par l'arrêt des spécifications, ces sources d'erreur et 
d'attachement, qui se fondaient sur lui (@çrita-cittacaitta) (3, La Révolution 
du Tréfonds se situe donc dès ce moment au sommet du cosmos, et l'on pense 
forcément à l'image qu'emploiera ASANGA pour nous la dépeindre : 

Sthilag ca tasmins Tathäsato jaganmahäcalendrastha ivabhyudiksate 
ü Installé là [i. e. sur la Révolution du Fond], le Tathägata jette ses regards 
sur Le monde comme s'il était au sommet d'une haute montagne, » (*) 

Pour celui qui s'est élevé jusqu'à ces hauteurs, le « Fond » ancien n'est pas 
ancant, mais 1| est purifié : les souillures, c'est-à-dire les particularisations 
(activité des sens, appréhensions de l'esprit, etc.) dont de tout temps cette base 
« personnelle » avait été imprégnée, en sont éliminées, sont coulées à fond en 
elle par l'intervention de [a Bodhï, c'est-à-dire de l'absolu qui envahit et su- 
blime ce Tréfonds. Les conditions internes de la différenciation et dé l'erreur 
disparaissent, et en même témps les conditions extérieures qui matérialisent 
autour des êtres d'un certain niveau spiriuel un étage du monde capable de don- 
ner la réplique aux opérations de leur mentalité : du hautde l'açrayaparävrtti 
le monde tout entier s'étale sous les veux, comme la plaine au pied d'un mont. 

Purification de l'äluyavijnäna, dit la Scolastique du Yogäcära. Mais qu'est- 
ce que ce processus, sinon la mise en système du miracle conté dans le Lotus, 
dans le Lalilavistara, dans les textes amidistes? Ces sûtra nous ont décrit l'a 
planmssement magique des niveaux inférieurs du monde : vallées. montagnes et 
villes, plus rien n'apparaît, etla Terre pure offre un niveau plan comme la pau- 
me de la main, au-dessus duquel le Corps du Buddha s'élève, selon une com- 


(t} bid., VA, p. 211,0. 1, b. 

(2) Ibid., D, p. 210 sq. 

C\ Rapprother NM, p.11 de NL, p.126. Le renouvellement {paravriti) de la personnalité 
(éçravat est l'attribut de l'homme qui à « vu » les Vérités, et du Saint qui vient d'ac- 
quérir be fruit de la Saiatetétarhattva ; le premier avant « abandonné toutes les passions 
qui sont abandonnées par la vue des Vérités.…., sa série est donc pure, puisque sa per 
sonnalité vient d'être renouvelée. » Le second « vient d'achever d'abandonner toutes les 
passions qui sont abandonnées par la méditation | hhavana ) des Vérités. 
puisque sa personnalité vient d'être renouvelée », fbid.. IV. be 14%. 

(LYS. A. 1x, 135 1, p. 36: IT, p. 72. 


Sa série est pure, 
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paraison constante, « pareil à une montagne ». Bien mieux, l'Amitayur dhväna 
sütra exposera en détail le processus dé ce nivellement : on imagine qu'une 
eau transparente recouvre l'univers, puis qu'elle se solidifie en lapis-lazuli 
(vaidürva}; mais à l’intérieur se distingue encore sous une forme symbolique 
l'univers noyé dans sa masse, Le Lotus de son côté, apres avoir insisté sur 
lé méme miracle, nous dit que le corps même des bodhisattva devient pareil 
au lapis-lazuli et que tous les Tathägata s'y réfléchissent comme dans un mi- 
roir. Cette allégorie ne peut signifier que la purification et la transmutation s1i- 
multanées de la nature interne et du monde extérieur qui lui correspond : la 
spéculation philosophique n'a donceu qu'à puiser dans le trésor des croyances 
religieuses, etle Mahäyänasüträlamkära pourrait passer pour un commentaire 
approfondi et dogmatique du Lotus de la Bonne Loi et des textes simi- 
laires: n'est-ce pas d'ailleurs le sens même de son titre (}? Le miracle 
de base que nous avons retrouve au fond de tous les ouvrages les plus 
importants de la foi mahâyäniste est devenu, repris par le génie philosophi- 
que d'ASAkGA, la pierre d'angle de son école ; nous avons observé d'ailleurs 
que la controverse scolastique avait déjà préparé les voies au Mahäya- 
nasäträlamkära. L'œuvre du théoricien de l'älayavijñäna schématise les 
récits hauts en couleur des livres édifiants. Textes légendaires, textes 
scolastiques : pour compléter le triptyque, il n'est plus que d'évoquer les 
productions de l'art, En cachant les images du Karmavibhañga sous son massif 
blocage, l'architecte du Barabudur a réalisé dans la pierre une Révolution du 
Tréfonds, non point l'ultime, qui se localisera au bhavägra, c'est-à-dire au 
sommet des terrasses rondes, mais celle qui fait passer du monde des Sens aux 
mondes de la Forme pure. Les opérations grossières des sens et leur adhérence 
au Samsâra seront noyées sous les pas des initiés admis sur la première cireula- 
tion pourtournante ; à Touen-houang, c'est sous les eaux du lac céleste qui 
s'étend au-dessous du Buddha et de ses bodhisativa. Les leçons les plus abs- 
truses de la philosophie, tirées droit du Fond des sûtra littéraires, trouvent en 
mème temps que ceux-ct leur illustration précise depuis les grottes des Mille 
buddha jusqu'au monument javanais. Paraboles, dialectique, images : une sève 
uniqué se partage entre les trois. 

L'acquisition de l'extase transcendante et l'obtention d'une égalité de plan 
avec le niveau cosmique correspondant, ce qu'on pourrait appeler en somme 
l'état de grâce ouvrant l'accès de la Terre pure, évoquent à l'esprit du boud- 
dhiste Yogäcära à la fois l'idée d'une ascension de l'élu et, dans l'univers qu'il 
porte en lui, l'idée d'une résorption corrélative, au-dessous du niveau atteint, 
des différenciations où les autres créatures sont retenues. Concevoir que ces 





(Te Composer un çastra s'appelle orner les sütra….. Quand on y explique exacte- 
ment lé scos des sûtra prononcés par le Tathägata, c'est ce qu'on appelle Parer les 
sütra (tdralamkära) ». M. S, A. it, p. 4, n 1 (sur le vais cf. 5, Lévr, La Drstän- 
lapañkii el son auteur, JA. 1927, I, p. :26-27. 
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de niveau, d'un Corps à l'autre, thème qu 'exprimait littérairement dans le 
Lotus la description de la Terre pure où se tient l'Assemblée, portera désor- 
mais le nom abstrait, mais qui fait encore image, d'âçrayaparävriti, révolution 
du Tréfonds. 

— Troisièmement enfin, une fois comprises la composition symbolique des 
grands sûtra et leur correspondance avec la mise en forme scolastique, il paraît 
certain que depuis les stèles gandhäriennes dites « du grand miracle » jusqu'au 
Barabudur, et par aïlleurs dans toute l'iconographie de l'Asie centrale, le 
nivellement du monde est devenu le motif préféré de l'art inahäyäniste. Ainsi 
était rendu sensible l'accès à l'Assemblée transcendante des sûtra, c'est-à-dire 
le salut, et en même temps l'äcrayaparävrtli des Gästra, qui a le mème sens. 
Or, nous savons que percevoir, en cette matière, c'est déjà presque réaliser. 
Tout mahdyäniste, devant les grandes peintures de Touen-houang, devait done 
se croire à demi-sauvé, les ayant vues. Quant aux savants, ils ne pouvaient 
manquer de tirer des images certaines satisfactions plus précises et plus philo- 
sophiques : il n'est pas douteux que tous ces lacs célestes ne leur soient ap- 
parus comme ua reflet de la Révolution du Tréfonds qu'ils s'efforçaient de 
réaliser en eux-mêmes. S'identifier aux tableaux. ce n'était donc pas seule- 
ment s'élever au-dessus du Buddha hinayäniste et se rendre aux pieds du 
Buddha au sambhogakäya : c'était s'imprégner de celui-ci, et s'avancer vers 
l'obtention de la transmutation du fond de la personnalité. Passage de niveau, 
une fois de plus : les trois témoignages coïncident. 


CHAPITRE IX. 
LE pHanmarAva ou Lotus de la Bonne Loi. 


Mais les interprétations ainsi formulées à propos du Corps d'artifice et du 
Corps communiel n'ont tout leur sens que par rapport à la signification cor- 
rélativement prise par le Corps de dharma: c'est donc cette dernière qu'il 
importe maintenant de dégager. 

Toute la question du bouddhisme, toute la difficulté de conserver ce nom 
unique à des doctrines en apparence si nettement divergentes, et toutes 
les partialités de l'exégèse sectaire sont réunies là. Pour nous reconnaître 
dans ce dédale, essayons de ne pas perdre le contact des monuments higurés 
dont nos analyses viennent de nous prouver l'intime accord avec les textes, 
aussi bien littéraires que scolastiques. 

Et d'abord, replaçons-nous devant une objection plusieurs fois signalée et 
toujours éludée par nous jusqu'ici. L'art mahâyâniste se complait à représenter 
l2 Buddha au centre de l'assemblée des bodhisattva, et nous avons considéré 
ce Buddha aux bodhisattva comme le sambhogakäva ; nous avons cru trouver 
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son origine théorique dans un détour apologétique, s'il est vrai qu'il sait la 
surimposition du Maitre spécifiquement mahàäyäniste au Maître de la tradition 
hinayäniste. Mais ce faisant, n’avons-nous pas tendu à placer la transition du 
Petit au Grand Véhicule au niveau de l'invention, par Le second, d'un simbho- 
sakäya du Buddha ? Or, on ne peut se lé dissimuler, la chronologie des textes 
fondamentaux du Mahäyäna, autant que nous la saisissions, n'appuie pas cette 
hypothèse. Le sambhogakäya n'apparait, dans la terminologie bouddhique, 
qu'après le dharmakäya, et il existe un mahäyänisme, celui par exemple du 
Mahäparinirvanasätra, Taisho Issaiky6, 374, ou celui de l'école de Näcär- 
juXA, qui n'admet encore nominalement que deux corps, le dharma” et le 
nirmänakäya (1). 

Certaines considérations donnéraient à penser que le Buddha aux 
bodhisattva de nos peintures et de nos sütra lui-mème est peut-être, au 
moins dans certains cas, et quoi que nous en ayons dit jusqu à présent, un 
Buddha manifestant son dharmakäya. N'avons-nous pas tenté de démontrer, 
dans une autre occasion, que le vrai thème des artistes de la Chine du Nord 
ou de l'Asie centrale a été beaucoup moins la personne glorieuse du Maitre 
que son enseignement, sa Loi, son dharma préché ? Et s'il en est réellement 
ainsi, comment ne pas reconnaître en conséquence le Corps de la Loi dans 
l'image qui brille au centre des grandes scènes de la prédication que nous 
venons d'évoquer ? (?) Les inscriptions chinoises décrivent en des termes 
émus la facon dont apparaît, par l'entremise des images, le Buddha du 
Grdhraküta : «lorsqu'on contemple de près les précieuses marques distinc- 
tives (laksana), c'est comme si la personne entière du Buddha était présente. 
le K'i-cho (Grdhraküta) est devant nos yeux» ; c'est là évidemment par 
excellence le Buddha du Lotus, sûtra préché, comme on le sait, du haut du 
Grdhraküta céleste. Or, et il se trouve que les mêmes inscriptions le spé- 
cifient, ce qu'on voit alors, ce n'est rien de moins que le suprême dharma- 
käva: «lorque nous contemplons l'excellence du Corps de la Los, Les huit 
périls se dissipent...»n (*). Par ailleurs, l'école du Viñaptimätra ne sé borne 
t-elle pas à préciser un caractère tout à fait général du dharmakäya, lors- 
qu'elle le définit, sous l'un de ses aspects, «le Corps de la Loi verbal » 
Æ SH $. Corps transcendant, qui “se manifeste cependant par la 
parole » à (#) Si donc l'art s’est partout appliqué à matérialiser la parole du 
Maître en entourant la scène de sa prédication des sujets de cette dernière, 
comme nous l'avons soutenu, cela posé, de Yun-kang à Touen-houang, pré- 
téndrons-nous qu'on ne nous ait point figuré le dharmakäya « verbal n ? 


(t) Hôbägirin, s. v. BUSSHIN, p. 178% et 181, 
(2) Supra p.265 sq. 

(3) BEFEO., XXVIII, p. 210-217, 244 sq-, etc. 
(4) Cnavannes, Miss. Arch, I, tis p« 340. 
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Enfin, dans le Lotus lui-même, est-ce bien toujours un sambhogakäya, et non 
le dharmakäya qu'assume le prédicateur transcendant ? I] ne se donne pas uni- 
quement, nous l'avons dit, comme l'égal, mais vraiment comme le créateur des 
buddha glorieux réunis autour de lui. Ce centre de tous les buddha peut-il 
être autre chose que le Corps de la Loi ? Nous avons écarté provisoirement 
l'objection en proposant de reconnaitre qu'un sambhogakäva ne se présente 
jamais à part et qu'il constitue une révélation collective. Les corps glorieux 
des autres buddha feraient en quelque sorte partie intégrante de sa propre 
définition. Quoique cette idée difficile se soit trouvée éclaircie dans une 
certaine mesure par notre note sur les Terres pures, et quoique l'analyse 
du Saddharmapundartka lui ait déjà donné quelque consistance, 1] reste que 
les relations du dharmakäya avec ce sambhogakäya collectif sont encore pour le 
moins troubles et ambiguës. On pourrait tirer un sérieux argument contre 
notre thèse du fait que les sources scolastiques les plus anciennes du mahäyä- 
nisme ne font état que de deux corps, mirmänakäya et dharmakäÿa. Et justement 
la deseripion du dharmakäya dans lé commentaire sur la Catasähasrika 
prafñäpäramilä, attribué à NAcäriUNa, concorde fort exactement avec la 
igure que fat le Buddha transcendant dans le Saddharmapundartku, Le 
chapitre central de ce sûtra, le Tathägaläyupramäna parivarta, oppose le 
Buddha de l'Asssmblée transcendante et celui dont le monde se forge des 
idées dans le genre de celleci: « C'est aujourd'hui que le bienheureux 
Gäkyamuni, après avoir abandonné la maison des Gäkya, après être parvenu 
à l'intime et suprême essence de l'état de Badhi dans la ville nommée Gaya, est 
arrivé à l'état suprême de Buddha parfaitement accompli» (*). Ge ne sont là, 
nous dit-on, qu'apparences et le vrai Buddha demeure, sans en bouger, sur la 
cime du Grdhraküta transcendant, dont la réplique terrestre se trouve aupres 
de Räjagrha (2), Le Mahäprajñäpäramita çästra distingue de même un corps 
« terrestre » du Buddha, né dans la maison de Guddhodana et un Corps surna- 
turel, qui est le Corps de la Loi (*). Que ce dernier, ici expressément nommé 
dharmakäya, soit bien identique au Buddha surhumain du Saddharmapun- 
darïka, il y a d'autant moins à en douter que |2 çästra en situe par excellence 
la manifestation à Räjagrha, site de la prédication du Lotus. Rappelons ce 
passage important, que nous avons déjà commenté : «.., c'est dans le pays de 
Magadha que Gäkyamuni a obtenu la Sambodhi, a pris possession du dhar- 
makäva..…; c'est pourquoi il résida souvent à Räjagrha. Par affection pour 
le lieu de 54 naissance, il résida souvent à Crävasti, car tous les hommes, 
même entrés en religion, aiment la terre natale. Par affection pour le lieu où 
l'avait acquis le dharmakäva, il résida souvent à Räjagrha, car tout Buddha 
aime son dharmakäya. Il résida plus souvent à Räjagrha, car le dharmakäya 


(1) Buanour, p. 191: KERN, p. 298-09- 
() Burnour, p. 1, 197; Ken, p. 1, 408. 
(3) Hübügirin, p. 1810-1848, 
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l'emporte sur le janmakäva ou corps de naissance.» (!) Est-ce bien le 
Muhäprajñäparamilà çâstra qui dit « Lorsque des êtres voient le corps vrai 
IRS = ##, dharmakäya], il n'est pas un de leurs vœux qui ne soitréalhse ; 
ce corps emplit tout l'espace, sa radiance illumine les dix directions, les sons 
de Loi qu'il émet atteignent également dans les dix directions les mondes 
innombrables comme les grains de sable du Gange ; pour la Grande Assem- 
blée qui l'écoute, il énonce la Loi sans cesse et dans l'espace d'un instant 
chacun de ses auditeurs comprend ce qu'il entend... Mais cette Loi que prêche 
ainsi le Buddha au dharmakäya, seuls parmi les hommes des trois Véhicules 
peuvent l'observer les Bodhisattva des dix Terres ; seuls ils peuvent l'entendre 
et la recevoir de façon intégrale » (* ? On croirait lire le Saddharmapunda- 
rika: illumination du monde, universalité de l'enseignement, centre de cet 
enseignement auprès de Räjagrha, permanence de son émission, même après 
l'apparent nirväna du Buddha, caractère relatif de la perception qui en 6est 
obteaue par chaque classe d'auditeurs, assemblée céleste qui le reçoit inté- 
eraleme nt, et accés à l'assemblée strictement réservé Aux adeptes du Mahäyäna ; 
c'est comme si tout le sûtra avait passé dans le çäsira : leur bouddhologie est 
identique. 

Le Lotus de La Bonne Loi se centrerait-1l done sur ua Buddha manifestant 
son dharmakäya, et non le sambhogakâya, comme nous l'avions prétendu ? 

Mais quelle que soit la valzur pressante de cette argumentation, elle ne 
s'inscrit qu'en contre-partie de la thèse opposée, laquelle réconnaissait un 
sambhogakäya dans le Buddha prédicateur du Lotus de la Bonne Lor. La 
démonstration de cette théorie nous semble acquise, et nous n y reviendrions 
pas si ce n'était utile pour définir la conception exacte que le Lotus se fait de 
la vérité suprême et de ses spécifications successives. Rappelons donc en qusl- 
ques mots que le Buddha transcendant du Saddharmapundartka a commencé 
et qu'il finira ; si loin qu'il faille plonger dans l'infini du passé et de l'avenir 
pour atteindre la date de sa première illumination et celle de son nirväna, il 
peut être question de ces dates, il en est question, et il nous dit lui-même 
que la seconde est deux fois plus loin de nous dans le futur que la première ne 
l'est dans le temps écoulé : c'en est assez, car que serait un dharmakäya qui 
pourrait commencer et Cesser d'être ? Laissons donc les preuves accessoires 
(imposition des parures, etc.}, et répétons notre précédente conclusion, à 
savoir que la manifestation produite par Gäkyamuni devant l'assemblée supra- 
mondaine est ce que nous nommons un sambhogakäya. 

Contradictoirement, il nous a cependant été nécessaire 11 n'y a qu'un 
instant d'y reconnaltre ce que l’école de NAcAriuna appelle le dharmakäya. 
L'antinomie est-elle irréductible À 


(1) L. de La Vaccée Poussin, Siddhi, fase. VIII, [appendice], p. 785. 
(2) Hébôgirin, p. 181b-1822. 


En fait, nous avons constaté que le Buddha transcendant du Saddharma- 
pundartka et celui de Mahäprajñäpäramità çastra sont deux figures quasi 
identiques. Il n'existe donc aucune contradiction entre leurs définitions, et 
méme entre les développements que l'on en tiré de part et d'autre. Il ne s'agit 
que d'un conflit de terminologie. Ce que le çästra nomme dharmakäya revient 
à ce qui se nommera plus tard simbhogakäya. Le dharmakäya de NAcäniuna, 
ou du pseudo-NAGARIUNA, contient en lui, comme le Buddha céleste du Lotus, 
tous les Caractères d'un säambhogakäya. De mème, sans doute dans l'épigraphie 
chinoise le « Corps de la Loi » sculpté ou peint-dans les grottes est-il un Buddha 
aux bodhisattva, c'est-à-dire, selon la terminologie développée, un sambho- 
gakäya, quoiqu'on le nomme formellement dharmakä ;a : l'expression serait 
employée là dans sa valeur ancienne, ou le futur sambhogakäya se trouve 
impliqué par la connotation de Corps de la Lai. 

Une remarque perspicace de M. L. de La VaLLéE Poussin éclaicirait ce 
point : selon le savant traducteur de la Siddhi de Hivan-rsaxc, ce que le 
Mahäprajñäpäramiütä çastra « entend par dharmakäysa ou dharmadhätukäya 
ou dharmadhätuakäya, c'est le corps glorieux ou sambhogakäya de la Siddhi, 
corps que possédent les Buddha ét certains Bodhisattva, qui est plus parfait 
pour les Buddha » (1). 

Cette observation, qui résulte d'une comparaison avec HitaAn-TsaxG, est 
confirmée, en sa partie positive, par l'examen parallèle que nous venons de 
faire des données du çästra et de celles du Lotus. Nous en pourrions déduire 
qu'à date ancienne on a nommé dharmakäya ce qui devait ultérieurement 
s'appeler sambhogakäya. Les contradictions que nous signalions se résoudraient 
en un simple changement de mots. 

Que vaut cette solution ? Partiellement exacte, elle demande cependant à 
être complétée, si l'on ne veut pas présenter d'une manière très fausse un 
important chapitre de l'histoire du bouddhisme. Le sambhogakävya est un 
corps qui se définit par l'assemblée des hodhisattva ; comme Corps de Bud- 
dha, il est le Buddha aux bodhisattva. Le dharmakäya, c'est ls Corps de la 
Loi, égal à la somme des écritures canoniques, dès le Petit Véhicule, égal à 
la somme de la Loi transcendante dans le monde, ou de la Loi supramondaine du 
monde, au compte du Grand Véhicule, En remplaçant les mots par ces défini- 
tions, pour écarter le conflit tout formel des terminologies, dire que la pre- 
mière scolastique mahävyâäniste n'a connu, au-dessus du nirmänakäva, qu'un 
seul corps qu'elle nommait dharmakäya, mais qu'elle concevait comme on a 
conçu plus tard le sambhogakäya, est-ce dire qu'au-dessus du Buddha du 
Petit Véhicule le premier Buddha spécifiquement mahAyâniste a été un Bud- 
dha aux bodhisattva, et non un Corps de la Loi? Dans ce cas, pourquoi 
l'a-t-0n nommé un dharmakäya ? Et comment prétendre que le Buddha aux 
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(1) Siddhi, fasc. VIIT [appendicel, p. 777. 
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bodhisattva soit antérieur au Corps de la Loi du Buddha, alors que les 
origines de celui-ci sont discernables dans le canon pâli ? Tout ceci n'est pas 
encore bien clair. Mais c'est déjà beaucoup que de pouvoir énoncer ces 
questions elles-mêmes. À ce que noùs croyons, la véritable obscurite du 
problème que pose l'origine du Mahäyäna était celle qui les dissimulait. Au 
point où nous en sommes, NOUS les étant posées, une solution satisfaisante 
n'est peut-être plus tout à fait impraticable : elle se formulera graduellement. 

Pour l'instant, voici ce qu'il faut retenir des considérations qui précédent : 
le Buddha transcendant du Lotus et le dharmakäya du çästra nägârjunien se 
correspondent étroitement, et contiennent l'un et l'autre tous les caractères 
de ce qu'on nommera plus tard, avec AsañGa et Vasusanpuu, le sambhoga- 
käva. Si NâcAnuna n'emploie pas ce terme, c'est faute de s'être fait une 
terminologie suffisamment développée et non faute d'avoir quelque notion 
d'un Buddha aux bodhisativa:; la notion s'étale d'ailleurs dans tous les sütra 
de la classe du Saddharmapundartrka. 

Ces questions de pure forme étant débrouillées, il s'en présente une auire, 
plus essentielle. La doctrine complète des trois Corps du Buddha compren- 
dra, outre le nirmänakäya, à la fois un sambhogakäya et un dharmakäya. Le 
Lotus, pour sa part, place déjà au-dessus du nirmänakäya, qui est le Buddha 
du Petit Véhicule, un véritable sambhogakäya, qui est le Buddha des bodhi- 
sattva. Maïs sa bouddhologie s'en tient-elle là ? Ce Buddha quasi éternel, 
qui pourtant finira, constitue=t-il La vérité supréme? N'est-il rien au delà ? 

li nous semble qu'il existe bien dans le grand sütra une notion implicite du 
pur dharmakäya, supérieur au Corps glorieux du prédicateur. Mais pour com- 
prendre sa nature, il est nécessaire dé se faire au préalable une idée suflisam- 
ment précise de la composition du Lotus de la Bonne Loi, Nous avons montré 
dans notre mémoire sur le Buddha paré que cel Ouvrage contient le récit 
distinct de deux prédications successives, délivrées devant deux assemblées 
superposées : il a été énoncé sur terre d'une manière enveloppée, et c'est 
l'objet du chapitre ; au chapitre x1, c'est à cette première prédication que 
le buddha Prabhütaratua fait allusion lorsqu'il dit à Cakyamumi : « Bien, bien, à 
bienheureux Gakyamuni, elle est bien dite, cette exposition de la loi du Lotus 
de la Bonne Loi que tu viens de faire » ; au contraire, au chapitre XV, c'est 
un exposé beaucoup plus explicite que Gäkyamuni, en son Corps glorieux et 
en plein ciel, délivre à l'assemblée des bodhisattva, suspendue dans l'espace 
autour de lui. Le sûtra, comme le Maïtre, prend plusieurs visages, selon 
l'auditoire. Non pas deux seulement, mais une infinité, et ses dimensions 
sont susceptibles de croître au delà de toute limite. On nous apprendra au 
chapitre xIX que le bodhisattva Sadäparibhüta l'a entendu réciter par le 
Tathägata Bhismagarjitaghosasvararäja « en vingt fois vingt centaines de mille 
de myriades de koti de stances » ; au chapitre xxit il sera question d'une 
version « formée de quatre-vingts fois cent mille myriades de koti de stanses, 
de mille billions, de cent mille billions, d'un nombre de stances dit akso- 
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bhya », Le Lotus de la Bonne Loi n'est donc nullement enfermé dans le livre 
que nous pouvons feuilleter, Ce que nous lisons, ce qu'entendit l'assemblée 
terrestre, ce qui fut dit à l'assemblée céleste, et jusqu'aux exposés fabuleux en 
millions de stances, tout cela n'est que reflet, qu'apparence: autant de mani- 
festations limitées, autant d'impressions mégales dans des esprits inégaux, d'un 
mème archétype transcendant. Mais alors, qu'est le Lotus en soi?(!} 

Justement lé dharmakäÿa, C'est lui qui produit pour les êtres l'état de 
buddha parfaitement accompli, et 1l est, par son excellence, le siège du secret 
de la Loi (*}. Il est l'expression de la vérité suprême, et c'est pourquoi l'activité 
d'un buddha se résume, selon les chapitres 1 et xxn, dans sa prédication. 
Quand chaque Tathägata se donne un successeur, il en fait un buddha parfait 
en le lui communiquant, C'est comme si au delà des buddha les plus mer- 
veilleux, le dharmakäya résidait dans l'essence dernière du süira, De [à 
cette belle image : « [l porte le Tathägata sur son épaule, celui qui, après 
avoir écrit cette exposition de la loi, après en avoir fait un volume, la porte 
sur son épaule, » (*) Aussi le texte lui-même prescrit-il encore que partout 
où on l'a préché, écrit, lu où chanté, un culte lui soit rendu. « 1] faudra 
élever [là] au Tathägata un monument grand, Fait de substances précieuses, 
haut, ayant une large circonférence. Et il n'est pas nécessaire que les reliques 
du Tathägata y soient déposées. Pourquoi cela ? C'est que le Corps du Ta- 
thâgata y est en quelque sorte contenu tout entier, » (*) Que faut-il entendre 
par ce Corps « tout entier » du Tathägata ? Le chapitre xx nous l'apprend. 
« Cet endroit doit être regardè comme le lieu où tous les Tathägata ont acquis 
l'essence même de l'état de Bodhi : il faut reconnaître qu'en cet endroit tous 
les Tathägata, vénérables, etc., sont parvenus à l'état de buddha parfaitement 
accomplis. » (*) Le Lotus ne s'identifie donc pas seulement au Corps tout 
entier d'un baddha, mais à tous les buddha: qu'est-ce à dire, sinon qu'il est 
le dharmakäya ? 

Il y a donc bien déjà trois Corps du Buddha dans le Saddharmapundartka, 
par le fait, sinon dans la lettre : un corps humain, né dans ka maison de Cud- 
dhodana, et qui instruit les adeptes du Petit Véhicule ; un corps céleste, né 
dans l'infini des âges passés et qui longtemps encore résidera secrètement sur 
le Grdhraküta transcendant : c'est le Buddha aux bodhisattva, ou plutèt un 
buddha aux bodhisativa, car il en est d'autres, ses pairs, aux dix points de 
l'espace ; enfin, au delà de tout ce déploiement surhumain, la vérité suprême, 
le Corps de la Loi réside dans l'archétype du Lotus de la Bonne Loi. Essence 
verbale, qui fait songer au primat de la Parole transcendante ( Väc) dans les 





(11 BÉFEO., XX VIII, p. 232. 

(2) Burwour, p. 142; KEan, p. 221. 

(3) Burnour, p. 148, 305 ; Kenn, 216, 421. 
(4) Bunnour, p. 140-141 : Ken, p. 220, 
(3) Bunxour, p. 236 ; Ken, p. 367. 
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Brähmana. « Tout fut fait par Vac et de même tout ce qui fut était Väc. » (') 
De même procéderaient du Lotus ultime non seulement toute une gamme des- 
cendante de prédications qui reproduisent de plus en plus indistinctément 
et sommairement l'archétype, mais en même temps une infinité de corps de 
Buddha, réduits au rôle de simples supports de ces prédications, faits de la 
substance du sûütra — de même que dans le Brähmaga « tout est Väc»: la 
preuve, c'est qu'en recouvrant d'un stüpa un endroit où le Lotus a été 
prêché, on englobe du mème coup le corps de tous les Tathâgata. La vérité 
supréme serait donc une Parole substantielle et contiendrait leurs corps. 

Non pas une Parole spécifiée, ni au fond une Parole émise : elle transcende 
toutes les émissiois: et même y a-t-il émission ? Il ÿ a une substance indiffé- 
renciée, absolue, partout pareille à elle-même. Les êtres particuliers, au 
niveau où ils se posent, la perçoivent sous des formes diversifiées, où la 
variété n'exprime que la diversité de leurs propres natures: rien de cette 
variété ne se propage dans le sein de l'uniformité substantielle. C'est sans 
changer en elle-même que la Parole ineffable devient pour chacun enseigne 
ment à sa mesure. Le Lotus de la Bonne Loi n'est jamais interrompu, il ne 
change jamais, il emplit tout; cependant il se réfléchit en réduction et 
temporairement, par exemple sous l'aspect du chapitre 1 de notre texte, 
dans les auditeurs de l'enseignement exotérique, et sous l'aspect du chapitre 
xv. dans l'esprit des bodhisattva. « La loi n'a pas été prèchée par le Buddha, 
dira AsaNGa, puisqu'on doit la connaître quant à soi.» Elle est hors du 
temps, et aucune prédication ne commence; mais en chacun, elle semble 
se spécifier, formant les mots qui le peuvent convertir, et qu'il croit entendre 
de la bouche du Buddha. Le Süträlamkära dit encore : « Sans effont le soleil, 
par les rayons qu'il émet étendus et clairs, agit de partout en tous lieux pour 
mürir les moissons » : et ainsi la Loi du Buddha, pour mûrir les créatures (*) ; 
chacune de celles-ci reçoit ce qui lui convient et qui diffère dans chaque 
cas, sans que la Loi varie jamais, non plus que le raÿonnement de l'astre. Cette 
méme idée est exprimée plusieurs fois dans le Lotus, notamment par la célèbre 
comparaison de la Pluie de La Loi : le Buddha est pareil à un grand nuage plein 
d'eau qui s'élève dans le ciel et qui répand uniformément son contenu sur toutes 
les plantes; chacune suivant sa nature en fera feuilles, branches, fleurs ou fruits 
divers : comme l'eau du grand nuage, la Parole du Buddha, tout uniforme qu'elle 
sait, n'est pas reçue de même par ses différentes catégories d'auditeurs (*). 
Image frappante, et qu'AsañGa reproduira succinctement : « quant aux mois- 
sons de Bien du monde, [l'Ilumination] est pareille à un grand nuage ». () 


(1) Calapalha brahmana, vin, 1, 2,95 1x, 1,6, 18% cf. Max MOzcen, [ntroduclion à 
la philosophie védanta, Ann: Mus. Guimet, Bibl, vulg., Paris, 1899, p- 167 sq, 

(2) Mahäyänasäträlamkära, 1x, 593: 5. Lévi, Vs p. 493 Il, p. 84. 

(3) Bunnour, p. 753q.; RER, p. 118q. 

(#) M. 5. À., 1x, 27. 
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Dans son beau travail sur les versions chinoises du Milindapañha, M. P. 
DEMIÉVILLE a traduit à ce propos un passage doxographique très précieux, 
dû à Fa-rsaxc HE 2 (643-712), auteur d'un commentaire sur l'Avatamsaka. 
Sur la nature de l'enseignement du Buddha, nous dit-il, « quatre théories : 
19 celle du Hisayäna, souteaue par Dharmaträta et autres : l'enseignement 
original existe seul et il n'y a pas de reflet” (!); 20 tous deux existent: c'est 
la doctrine “initiale” du Mahäyäna, soutenue par Dharmapäla et autres: 30 
seul le ‘reflet existe : c'est la doctrine ‘finale ou ‘définitive’ soutenue par 
les maîtres en çästra Nägasena, Säramati et autres. Le saint enseignement 
n'est qu'un reflet, une apparence (5 f$) dans la pensée des êtres vivants. 
C'est pourquoi il est dit dans l'Avatamsaka sütra : aucun Tathägata n'énonce 
la Loi; c'est seulement dans la mesure où ils se manifestent par transfor- 
mation [en leur nirmänakäya] qu'ils l'énoncent; le Corps de la Loi [dhar- 
makäya] des l'athägata est inconcevable, sans formes, sans particularités, 
sans analogies ; ils ne manifestent des apparences formelles que pour con- 
vertir les êtres vivants ; 40 ni l'un ni l'autre n'existent : c'est la doctrine 
‘soudaine de Nägärjuna et autres. b (°) 

Il importe avant tout de reconnaître auquel de ces états de doctrine le 
Lotus est parvenu. Notre sütra contredit de la façon la plus directe la thèse 

inayäniste, étant composé de manière à faire saisir la production hors du 
temps et de l'espace « humains», dans un de ces «temps perdus » dont nous 
parlions tout à l'heure, d’un véritable reflet transcendant de l'enseignement 
du Buddha, reflet produit dans l'esprit des auditeurs de l'Assemblée céleste. 
Mais encore, est-ce le Mahäyäna «initial» ou « définitifs qui s'exprime 
ainsi ? En d'autres termes, et pour suivre les classifications de Fa-Tsanc, est- 
ce qu'en même temps que se produit l'audition de la Loi pour les disciples 
« hinayänistes », a lieu un enseignement réel du Buddha, situé au-dessus du 
premier et correspondant à ce qui s'éveille dans l'esprit des « bodhisattva » ? 
On pourrait croire, à première vue, que telle est la thèse du Lotus. À maintes 
reprises 1l nous décrit en effet avec force détails « l'habileté dans l'emploi des 
moyens » (upäyakauçalya) dont le Buddha fait preuve lorsqu'il s'ingénie à 
apporter ä chaque créature l'espèce particulière d’enseignement qui est 
propre à la convertir. L'enseignement diversifié existerait donc à deux 
niveaux, et ce serait le signe des pouvoirs surnaturels du Maître. C'est là ce 
qu'expose le Buddha du Grdhraküta céleste. 

Mais cet exposé doit-1l être considéré comme la révélation directe et 
définitive de la plus haute vérité à laquelle les compilateurs du Saddharma- 
pundarïka aient pensé avoir accès? Nous ne le croyons pas. 





(1) L'enseignement est considéré comme une « matière originales Æ Æ{ quand on 
admet qu'il a été réellement prononcé par le Buddha lui-même: comme un simple 
«reflet » Hé si on ne le tient que pour une transformation de l'idéalité universelle 
chez les auditeurs, cf. Demévise, op. ci. BEFEO.. XXIV, p. 54. 4 

(2) lbid., p, 55 sq. 


Relisons plutôt la parabole de la grande pluie de la Lo. 

« C'est, d Käçyapa, comme si un nuage s'élevant au-dessus de l'univers, le 
couvrait dans sa totalité, en cachant toute la terre. 

« Rempli d'eau, entouré d'une guirlande d'éclairs, ce grand nuäge, qui 
retentit du bruit de la foudre, répand la joie chez toutes les créatures. 

«….répandant d'une manière uniforme une masse immense d'eau... il réjouit 
la terre. 

«.…., il répand la joie sur la terre altérée, et il humecte les plantes. 

« Or cette eau tout homogène qu'a répandue le nuage, les herbes et les 
buissons la pompent chacun selon sa force et selon sa destination. 

« Et les diverses espèces d'arbres,... les grands arbres, les petits et 
les moyens, tous boivent cette eau, chacun selon son âge et sa force ; 1ls la 
boivent et croissent, chacun selon le besoin qu'il a. 

u Chacune [des plantes] selon sa force, suivant sa destination et conformé- 
ment à La nature du germe d'où elle sort, produit un fruit distinct ; et cependant, 
c'est une eau homogène que celle qui est tombée du nuage. » (1) 

[1 n'y a donc pas diversité réelle dans les enseignements du Buddha. Il dit 
bien dans le passage que nous venons de citer partiellement : « Je propor- 
tionne mon langage au sujet et aux forces de chacun » ; mais cette doctrine, 
qui sera celle du Buddha du Grdhraküta transcendant, reste encore elle-même 
un « moyen », une « ruse » (upäyva), plus simplement une vérité relative et 
une instruction profitable. Le fond du dogme s'exprime au contraire dans une 
autre stance : « C'est avec une seule et même voix que j'expose la Loi, prenant 
sans cesse pour sujet l'état de Bodhi ; car cette Loi est uniforme, l'inégalité n'y 
trouve pas place, non plus que l'affection ou la haine. » Et plus loin : C'est... 
une seule et même Loi qui est préchée par le Jina, tout comme c'est une eau 
homogène que verse le nuage ; ces hommes qui possèdent, comme je viens de 
le dire, des facultés diverses [i. e. les Auditeurs du Petit Véhicule, les candi- 
dats à la dignité de Buddha pour soi et les bodhisativa du Grand Véhicule] 
sont comme les plantes [diverses] qui poussent à la surface de la terre. » (2) 
Ainsi, nulle différence au niveau de l'enseignement lui-même, qui coule égal 
pour tous et à lui-même. Ce sont uniquement ses wi reflets » qui sont diversi- 
fiés dans et par l'esprit des auditeurs : c'est bien ce qu'exprime la mise en 
scène, dans le sûtra, des deux assemblées superposées. Gäkyamuni n'a pas 
préché deux fois le Lotus, mais une seule, et le chapitre xv n'est pas autre 
chose que le chapitre 1, mais mieux saisi. Le départ des hinayänistes n'est 
qu'un artifice de composition, un moyen dé donner à demi-mot la révélation 
secrète, qui, en clair, serait celle-ci : la seconde assemblée n'a pas eu lieu 
après l'autre, mais dans un temps interstitiel, en même temps, pour mieux 





(11 Bunwour, p. 24-70; Kenn, p. 122-113, 
(2; Bunnour, p. 80; RER, p. 120. 
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dire, mais sur un plan de temps différent (!). Une seule parole, différemment 
entendue : c'est le Mahäväna « définitif» de Fa-TsAanG, quoique l'exposé en 
reste volontairement envelappe. 

Ceci ne laissera pas de nous apporter d'utiles confirmations sur un point 
qui est d'importance : il devient manifeste que la doctrine du Buddha du 
Grdhraküta céleste, autrement dit celle du Buddha au sambhogakäya, n est 
pas l'expression dernière de la vérité : or, si elle ne se présente que comme 
un upäya de qualité supérieure, c'est qu'il y a quelque chose encore au delà 
d'elle, C'est bien ce que nous avions reconnu par d'autres voies. La vérité est 
mème plus brutale, il n'y a pas d'« habileté dans l'emploi des moyens » chez 
les Tathägata ; ce n'est pas d'eux que vient la différence dans les doctrines : 
il n'y a en soi qu'une Loi uniforme ; par une conséquence obligée, le Buddha 
du Grdhraküta céleste, lorsqu'il expose Les upäya des buddha et leurs diverses 
doctrines n'est par lui-même qu'une expression limitée et non exhaustive, il 
n'est qu'un signe édifiant, plus saint que les autres, plus durable, mais provisoire 
cependant: et voilà pourquoi il est question d'un terme à son activité, Il 
rentrera dans le sein d'une vérité qui le dépasse et le contient, depuis sa 
Bodhi jusqu'a son Parinirväna. 

Comment se représenter cette vérité ultime ? En soi elle est par définition 
insaisissable, On ne la peut connaître que par ce qui sort d'elle, et où l'on 
peut essayer de saisir, indirectement, un rellet de sa nature. Comment les 
compilateurs du Lotus se la sont-ils figurée ? Une étude attentive du texte 
permet de le discerner. Ils ne l'ont pas clairement conçue, à ce qu'il semble, 
comme un « Corps de Buddhan, avec des membres, un vêtement, des 
particularités iconographiques, tels que seront plus tard les dharmakäya, 
par exemple dans La sculpture ou la peinture tibétaine (*). Selon les expres- 
sions mêmes de Fa-Trsanc, disons que ce Corps de la Loi, est dans le Lotus 
« inconcevable, sans formes, sans particularités, sans analogies ». 1] faut bien 
en donner quelque image : lorsqu'on s'y résout, ce n'est pas à une personne 
de Baddha que l’on a recours. mais à une entité verbale ; non au prédicateur, 
mais à la prédication. Et c'est ici que commence à trouver tout son sens notre 
précédente analyse conceraant la divimsation du Saddhzrmapundarika, 
enseignée par lui-même. Au niveau de doctrine où nous met ce texte, un 
Corps de la Loi se devine, au delà du Buddha aux bodhisattva lui-même ; 
mais c'est à peine si on peut le nommer un corps (käya) : ilest essentiellement 
la Loi (dharma). Dans l'acception du mot composé dharmakñya, la balance 
tomberait toute, ici, du côté du premier terme. On entrevoit que c'est cette 
prééminence de la Loi pure qu'exprime l'identification symbolique du Maître 


(1) BEFEO., XXVIII, p. 194. En approfondissant cette conception, où y trouvérait sans 
peine le germe de la doctrine « soudaine s, — mais ceci nous écarterait sans doute un 
peu trop des problèmes d'origine qui sont notre objet présent, 

(2) Waoveu, Lamaitm, p. 4347-48. 


avec le livre même du Lotus — à telle enseigne qu'on porte le Buddha en 
portant ce livre, et qu'il contient en lui le corps de tous les Tathägata. Le 
sûtra n'est pas produit par eux, lorsqu'ils l'enseignent ; on dirait plutôt que 
c'est lui qui les produrt. 

Le cas est particulièrement net pour ce que nous avons nommé la première 
prédication, la prédication prémonitoire et « enveloppée » du sûtra, c'est-à- 
dire le chapitre un, lequel s'ouvre, comme le Chapitre XV, par la demande 
liminaire qui inaugure canoniquement les sütra, et qui, ici, dans la masse 
amorphe et embrouillée de l'ouvrage, peut être considérée comme isolant 
mécaniquement le sûtra proprement dit ('}- 

Les chapitres 1 et XV du Lotus sont donc lé Lotus, à deux niveaux de 
réception, non d'émission, comme nous venons de l’expliquer, et le Lotus du 
chapitre u, ouf par les fidèles de l'assemblée terrestre en même temps qu'ils 
aperçoivent le Buddha humain, ne peut être considéré comme véritablement 
émis par ce dernier : la Loi est unique et prèchèée par «une seule et mème 
voix », Le Buddha humain n'estqu'un simulacre qui accompagne l'audition telle 
qu'elle se produit dans l'esprit des çrävaka, et il n'est rien de plus. Maïs puis- 
que l'apparence du Buddha au Grdhraküta céleste n'est elle-même qu'un upäya 
d'un ordre plus élevé, lui attribuerons-nous plus réellement qu'au précédent 
la production des mots qu'entendentses auditeurs ? Cela ne se peut, puisque 
l'émission de la Loi est uniforme, constante, et antérieure à son Ilumination : 
Mabäbhijnaänäbhibha, le Buddha qui fit de lui, à son tour, un Buddha, a 
enseigné le Lotus avant lui (*). 

Corps humain et Corps glorieux sant donc l’un et l'autre illusoires au regard 
d'un état qui est tout identité, tout idéalité, qui ne comporte aucun attribut 
sensible, et d'où sortent comme de leur source unique et les prédications 
et les prédicateurs, Les origines de cette thèse santrelativement bien connues, 
car elle a constitué, quoique sous une forme moins développée, l'un des 
points sur lesquels se sont séparées les écoles du Petit Véhicule et celle des 
Mahäsämghika, d'où il est communément admis que le Grand Véhicule pro- 
cède. 

Selon le traité sur les schismes de VasuurreA, les Mahäsämehika soutenaient 
que les buddha restent toujours silencieux, tout en s'entretenant en apparence 
d'une façon courante avec les créatures. Voici la documentation rassemblée 
par M. DEMIÉVILLE sur ce point capital : 

Version tihétaine, trad. Vasiev: « [Les buddha] ne nomment rien par des 
noms, car ils se trouvent éternellement absorbés en eux-mêmes ; cependant 
ils s'entretiennent avec les êtres vivants au moven de noms et de mots 
déterminés ». Version de KumARaAsïvA : « [n'y a rien qu'il énonce par la parole ; 





(1) Bunnour, p. 111: KERK, De 174+ 
{2} BEFEOQ., XXVIN, p. 170. 
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il unifie constamment sa pensée ; la multitude des êtres vivants, sans [diffé 
rences d’|espèces, sans nombre, tous entendent du Tathägata les explications 
qu'il énonce ». Version de PARAMARTHA ; « Les paroles qu'émet le Tathägata 
font toutes que la multitude des êtres vivauts donnent naissance à des 
pensées d'amour et de joie. La pensée du Tathägala se trouve éternellement 
dans la paix et le calme de la contemplation, sans mouvement». Version de 
Hivan-Tsanc : à Jamais le Buddha n'énonce de dénomination, etc, car il est 
toujours dans la fixation (de la pensée, samädhi). Mais les créatures disent 
qu'il énonce des dénominations, etc., et bondissent de joie. » Interprétation de 
L'ouer-Kt: « Cette école dit que tous les buddha révèlent et énoncent la Loi 
à l'aventure (€ 3): 1l ne leur est pas nécessaire de réfléchir sur les dénomi- 
nations, phrases, mots, etc. Des dénominations, phrases, etc., sublimes se 
créent d'elles-mêèmes à l'aventure, leur permettant d'énoncer l'enseignement 
conformément à la raison. Parce qu'ils sont toujours dans la fixation, ils ne 
réfléchissent pas sur les dénominations, etc. Mais ceux qui entendent la Loi, 
disent que les buddha révèlent et énoncent la Loi en pratiquant cette réflexion 
sur les dénominations, ete. Cet enseignement en paroles conformes à la 
raison, se manifestant devant eux, leur cause une joie profonde... » (!) 

La source secrète de ces enseignements « spontanés », telle devait être, à 
un moment ultérieur du développement, la définition et la raison d'être du 
dharmakäya. Ses attributs, même s'ils lui font, dans un certain sens, une subs- 
tance positive, ne s'énonceront par conséquent que par la négation de toute 
limitation : infim, idéal, sans prises sensibles — une seule qualification lui 
reste de ses origines : né d'une réflexion sur l’enseignement du Maitre, ve 
« Corps de la Loi » restera avant tout verbal. 

M. DEMIÉVILLE se demande : « Pourquoi, de ces attributs, un seul et tou- 
jours le même est-il mis en cause, la voix énonçant l'enseignement 2» (*) 
Nous trouvons, semble-t-il, ici l'explication de ce fait. Dans le Lotus notam- 
ment, c'est le texte qui déjà est le refuge de la vérité suprème et on dirait 
qu'il crée les buddha de sa propre substance, en même temps qu'il se 
spécifie dans leur bouche. 

Ces remarques vont nous donner lé sens d'un motif caractéristique de és 
sütra, celui qui a le plus frappé les sculpteurs chinois et que leur ciseau s'est 
le moins lassé de représenter : nous voulons dire la juxtaposition de Prabhü- 
taratna et de Çäkyamuni. Nous avons déjà fait allusion, à plusieurs reprises, 
au miracle du stûpa jailh du sol, qui se tient suspendu dans le ciel : Cäkya- 
muni le fend par sa puissance magique et il y prend place à côté « du corps 
tout entier » de Prabhütaratna, conservé sous la coupole de pierre précieuse, 





(1) P. Demiévuie, BEFEO., XXIV, p. 62, n, 1, Cf. L. de La Varrée Poussin, Siddhi, 
[appendice,| fasc. VIIL, p. 795-098. 
(2) Loc, cil., p. 60. 


— 189 — 


et qui, tout abimé qu'il soit dans le nirväna, ne s'en comporte pas moins dès 
cet instant comme un vivant reflet du Buddha de notre époque, parlant, se 
taisant, levant la main et produisant divers miracles en même temps que lui. 
ls sont tous deux assis sur un mème trône : donnée extraordinaire, et que les 
commentateurs européens du Lotus et de son iconographie chinoise ont eu le 
tort d'enregistrer trop aisément, sans en sentir le paradoxe voulu, Le trône de 
la Loi est le symbole par excellence de la prédication, sinon même de l'état 
dé Buddha: le conquérir, c'est conquérir cet état. Relisez le Lalitavistara. 
Aussi est-ce une règle fondamentale de l'iconographie, que chaque buddha ait 
son propre trène, comme chacun son arbre de la Bodhi; la règle est même 
plus ancienne que l'iconographie proprement dite du Buddha, puisque, dans 
l'art ancien, les trônes vides ont suffi à caractériser les différents Maîtres et à 
en évoquer la présence en série. Il ne peut donc y avoir qu'un corps de Buddha 
par trône. Bien loin d'échapper à la loi commune, il nous paraît que le Lotus 
tire d'elle au contraire toute la signification de son dispositif ; 1l n'a voulu laisser 
entrevoir qu'une chose: c'est qu'il y a un Buddha unique en deux corps sur le 
trône de Prabhütaratna. Ce dernier, dans le sûtra, n’est rien. Plongé depuis 
des temps immémoriaux dans le sein du nirväna, l'apparence qu'en saisit l'as- 
semblée de Cäkyamuni est illusoire : c'est d'ailleurs seulement par le pouvoir 
magique du Buddha actuel que les bodhisattva sont mis en mesure de voir et 
d'entendre Prabhütaratna. Celui-ci est inerte, inactif ; s'il parle, ou semble 
parler, c'est par l'effet d'un vœu qu'il a jadis prononcé, ou c'est par le secours 
plus immédiat de la puissance de Gäkyamuni (*); s'il agit, c'est toujours en 
répétant les gestes de son voisin, comme s'il n'en était que le « double». 
Allons plus loin: qui ne voit qu'en faisant prononcer des paroles par une 
simple forme inanimée de Tathägata, le texte illustre sa thèse fondamentale, 
à savoir la production uniforme et spontanée de la Parole sainte au niveau 
des buddha ? Si Prabhütaratna, forme vide, peut sembler émettre des sons, ce 
n’est que par un jeu de l'illusion et il en sera de même, en fin de compte, de 
Cäkyamuni. Ce sont deux formes édifiantes, qui ne font pas position séparée 
et qui, assises sur un seul siège, sont ésotériquement une seule apparence 
dédoublée. Metire ces deux Buddha sur lé même trône, c'est montrer la Loi 
qui, indivise, à la fois en dehors d'eux et au dedans d'eux, les prend indiffé- 
remment comme instrumenis Ou comme signes. 

Le trône est-il ici concu comme le symbole précis de cette Loi unique com- 
mune aux deux Buddha? Certaines comparaisons le suggéreraient. Par exemple, 
l'éloge du trône du dharmakäya, gravé par Yun-cHou à Bodh-gaya, lui applique 
tout un ensemble d'expressions n'évoquant nullement un siège matériel: 

« Sans commencement, sans naissance ni extinction, — ses traces univer- 
sellement sont affranchies du passé et du futur. 
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« immobile, il aspire en lui les cinq voies ; — silencieux et calme, il absorbe 
les trois calamités. 

« Les gâthä de la prajñä secrètement se répandent —et les obstacles de la 
peine et de la haine mystérieusement sont repoussés. 

« Même après avoir traversé cent myriades de kalpa, — dans sa vaste pro 
fondeur il reste loin de la poussière immonde. » (!) | 

De quoi ce siège surnaturel peut-il donc être fait? Sa mise en parallèle 
avec l'éloge du trône du sambhogakäya, qui le précède dans l'inscription que 
nous venons de citer, permettra peut-être de le déterminer. Le trône du Corps 
de gloire est comparé à une fleur magique. Il est présent en tous lieux. 
« Comme un joyau, il s'est introduit dans Le nombre [infñni] des grains de pous- 
sière et de sable » : c'est le miracle de l'omniprésence du sambhogakäya, sur 
lequel nous aurons à revenir, Il se traduit, relativement au trône, par cette 
assertion fabuleuse, que la fleur merveilleuse constituant ce trône s'est comme 
introduite dans le moindre grain de la matière, portant son Buddha. Or, passons 
au trône du dharmakäya. Lui aussi, et plus intimement encore, s'identiñie à 
l'étendue totale du monde, qui est « absorbé » en lui ; et l'on nous dit : « les gathä 
de la prajñä secrètement se répandent ». Comme le trône du sambhogakäya, 
celui du dharmakäya se propage donc en tous lieux; mais ce n'est point à un lotus 
qu'on le compare : c'est aux stances (gäthä) des textes sacrés. Ce trône est 
donc composé de paroles: notion qui n'est pas seulement bouddhique, mais 
plus généralement indienne, puisque déjà, dans le Brähmana, lorsque les 
dieux font d'Indra leur roi, il est dit: «ils Lui fabriquèrent un trdne avec les 
mélodies rituelles, et il y prit place en prononçant les saintes formules. » (*) 
À l'égal des mantra brâähmaniques, les textes bouddhiques, sous leur forme 
transcendante, s'introduiront secrètement partout, portant avec eux le corps 
suprème du Buddha : ils seront le trône du dharmakäya. Ces formules prennent 
une valeur très précise, si l'on se reporte à la théorie de l'apparition spontanée 
à la fois de La prédication et des prédicateurs, spécifications fugaces et simul- 
tanées de la dernière et insaisissable vérité, qui est un Verbe non articulé. 
Les stances de la Prajñä se répandent en secret, et elles sont comparées à 
un trône; autrement dit, elles soutiennent et font apparaître symboliquement 
en tous lieux un corps de Buddha, qui repose sur elles comme sur son siège. 
Elles le Font être. 

Or elles sont aussi, nous dit Yun-cHou, « affranchies du passé et du futur ». 
Et ne voilà-t-il pas ce qu'entendait déjà symboliser le Saddharmapundartka, 
lorsqu'il installait sur lé même Siège de la Loi un Buddha actuel et un Maltre 
passé ? Prabhütaratna n'est plus. Mais il a été. Cäkyamuni existe. Mais du 
temps de Prabhütaratna, 1| n'était pas question de lui, en tant que Buddha, Ils 


(1) Ed, Cnavannes, Inser. chin. de Bodh-gayé, RHR., 1896, Il, p. 13-14 
(#1 Aitareya Br, xaxvin, 1-33 cf. 5. Lévi, Riluel du sacr., p. 75. 
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n'ont donc jamais pu se rencontrer. En fait, ils ne se rencontrent pas, ils 
s'identifient, ce qui n'est pas du tout la même chose, Ils ne se rapprochent 
qu'en tant qu'ils reposent sur une Loi pour laquelle ni le passé, ni le présent, ni 
le futur n'existent, et pour laquelle 1ls ne sont donc pas distincts. Pour ceux qui 
les regardent d'en-bas, ils restent séparés ; en fait, ils ne font plus qu'un, 
puisque les temps présent et passé, qui sont leurs «sièges » respectifs, ne 
constituent plus des positions séparées. Ils se fondent tous deux dans l'être 
toujours pareil à lui-même, pour qui les trois temps sont un, comme le disent 
les inscriptions chinoises (!}: mais n'est-ce pas dans lé Lolus mème que le 
Buddha transcendant, assis aux côtés de Prabhütaratna, annonce que pour lui 
le monde n'a ni passé, ni présent, ni avenir ? S'il prend place aux côtés d'un 
Buddha « éteintu pour proclamer ce dogme, cé n'est pas sans quelque raison 
— qui n'est plus désormais qu'à demi cachée (*), La paire de Buddba sur un seul 
trône est une illustration frappante, en même temps de la thèse générale du 
Lolus, et de ce vers concis, où la philosophie du Mahäyänasäträlamkära a su 
condenser la thèse tout entière : 

« Dans le Plan sans tache, il n'y a ni unité des Buddha ni pluralité, car 
ils n’ont pas de corps, tout comme l'espace, et ils ont eu antérieurement 
des corps. » (*] 

Ce qu'AsañGa lui-même commente en ces termes : « Dans le Plan sans 
Ecoulement [le plan de la réalité transcendante], il n'y a pas unité des Buddha, 
puisqu'ils ont eu antérieurement un corps ; il n'y a pas pluralité, puisqu'ils 
n'ont pas de corps, tout comme l'espace. » (1) | 

Les buddha ne sont pas plusieurs, car « ils n'ont pas de corps », et ils sont 
pareils à l'espace. Qu'est-ce à dire ? Car en fait, ils jouissent chacun d'un 
corps pendant un certain temps : Prabhütaratna a existé, Cäkyamuni existe, 
Mais non: bien qu'ils se montrent, et bien qu'ils aient l'air de délivrer un 
enseitnement, rien de cela n'est comme il paraît ; ce sont des mots et ce sont 
des formes que la Loi invariable laisse apparaltre dans l'espace, relativement 
aux créatures. La Loi seule existe à l'arrière-plan, et peut-être l'espace, en 
tant qu'il semble contenir les apparences de buddha distincts. Réciproque- 
ment voilà pourquoi il est dit que les buddha, en tant qu'ils n'ont pas de 
corps, ressemblent à l'espace : c'est dans le temps seulement qu'ils admet- 
tent un certain degré de différenciation ; la qualité de buddha (buddhatä) 
n'est spécifiée que par une relation de succession (*) ; pour en revenir à 
notre exemple, Cäkyamuni est, Prabhütaratna a été. Mais ceci ne se pose qu'à 


(1) Cnavannes, Miss. Arch, 1 11, p. 345-340: cf. BEFEO,, XXVIII, p. 262 59, 

[*) BURNOUF, p, 193 + KRERN, p. 01. 

|1) MSA., 1x, 26. 

(1 Ibid. « Buddhänäm anäsravadhätau aaikalvam pürvadehänusärena na bahul- 
vam dehäbhävad akäçaval. » 

(°) Paurvaparvaviqusta, MSA., 1x, 22: 5, Lévi, L,p, 575 [, pe 74. 


un niveau où le temps lui-même est différencié. En réalité, les trois temps 
— passé, présent, futur — ne font qu'un (!). Ils s'identifient dans la personne 
du prédicateur suprême, le temps que dure sa prédication. On lit à ce sujet, 
dans un texte de Long-men qui décrit l'apparition d'un Buddha à un moment 
du Monde, ces phrases frappantes : 

u Les dix régions de l'espace et les trois moments de la durée avec des 
chars différents ont convergé vers le même point. 

« Oh ! que de merveilles ! — correcte et vraie, la doctrine est présente. » (*) 

L'émission de la Loi, au centre de la grande assemblée de tous les buddha, 
s'effectue, selon cette doctrine, qui est à la base de tout le mahâyänisme, au 
delà des spécifications de temps et d'espace. Notons-le bien, c'est exactement 
ce que signiñe, dans AsaNGs, l'unité de tous les buddha au sein d'une indifferen- 
ciation de même nature que celle de l'espace, unité reportée par delà la diver- 
sité de ces buddha en tant que répartis dans Le temps. Et c'est aussi le sens du 
couple Prabhütaratna-Çäkyamuni. Rapprochés dans l'espace, ces deux Buddha, 
que le temps séparait, sont sur le point de se fondre l'un dans l’autre ; leur 
dédoublement n'est déjà plus qu'illusoire ; n'ayant qu'untrône, canoniquement 
ils ne font qu'un ; chacun d'ailleurs n'agit que comme le reflet de l'autre, et 
une petite scène très instructive achève de prouver leur identification idéale : 
les bodhisattva assemblés aux pieds des deux Maitres leur offrent un collier, un 
seul, qu'ils coupent ea deux. Une moitié va à Gakyamuni, une moitié à Pra bhü- 
taratna. C'estque les deux Buddha ne sont qu'un seul corps sous deux aspects. 
Le collier n'est pas détérioré : ses moitiés se rajustent par l'unification idéale 
des deux Buddha (*). On n'a donc apparemment séparé ceux- ci sur les images 
que pour rendre plus sensible l'unification qui est comme en suspens de l'un à 
l'autre : ils sont un en deux corps, par delà la différenciation dutemps, comme 
de leur côté Cäkyamuni et Maïtreya sont deux en un corps dans la statue 
fameuse du Märavijaya. Ce qui apparaît en cette confusion de tous les buddha 
dans un seul lieu et dans un seul corps, par réduction du temps, l'inscription 
de Long-men nous le dit fort explicitement: ce n'est pas simplement un 
Buddha total, c'est la doctrine, c'est la Loi elle-même : « correcte ét vrais, 





{ 1) Ou peut-être faudrait-il reconnaitre que l'espace, dans le sein duquel la totalité 
des buddha se réalise en unité, est le plan d'ensemble où tous les espaces sont réunis, 
avec uae notation de temps: cet espace n'est pas l'étendue partielle, à un moment de la 
durée, mais l'explicitation univérselle du temps cosmique, en un diagramme spatial 
essentiellement magique. 

(21 Cuavannes, Miss. Arch, [114 pe 447-485. 

_ (1) Comparer ce don symbolique et le traitement iconographique de Harihara ou de 
l'Ardhanar dans le civaïsme: deux moiliés dé corps juxtaposées siguifient l'identité 
des deux totaux, c'est-à-dire de tout Hüri à tout Hara, où de Pürvati tout entière à un 
Civa complet. De même, quand les deux Buddha se rapprocheut, portant ‘Sbécrails 
moitié du collier : en rejoignant idéalement celles-ci, comme (eur état fragmentaire 
nous yinvite, nous formons l'image d'une unification de Çakyamuni et de Prabhütaratna. 


la doctrine est présente » (IE JR 3 1). Les corps de buddha, ainsi d'ailleurs 
que nous l'avons déjà reconnu en serrant de près le Lolus, ne sont que 
l'instrument et le signe de cette Loi. 


LL. 
k*+ 


Ces témoignages concordants tendent à prouver que pour le mahäyänisme 
ancien en son plein développement, du Lotus à AsañGa et aux inscriptions 
chinoises, les corps de buddha, pour sublimes qu'ils soient, ne résistent pas à 
l'analyse et se dissolvent dans une ultime entité, toute verbale, qui, autant 
qu'elle se laisse concevoir, reviendrait à quelque Parole éternelle et immobile. 
Tout un aspect du bouddhisme s'ordonne autour de cette donnée, si an la prend 
pour centre : on aboutit à une gnose, derrière un docétisme radical, Il y a de 
cela dans le Grand Véhicule. On peut aller jusqu'à croire que les formules mys- 
tiques de l'Asie antérieure ne s'y réfléchissent pas seulement par une coïnci- 
dence générale et qu'elles ont eu une part indirecte mais précise dans la 
formation du nouveau bouddhisme. Toutefois, c'est Là une ligne d'interprétation 
périlleuse. Il ne faut pas perdre de vue le caractère profondément indien du 
bouddhisme, ni ses antécédents brähmaniques, nous voulons dire ceux qu'on 
peut lui reconnaître dans les Brähmana et le Vedatardif, et non pas seulement 
dans l'Upanisad, ni ses antécédents indigènes, partout où l'ethnographie 
appuyée sur la documentation archéologique ou littéraire permet d'en deviner 
quelque chose. Ainsi encadrée, l'hypothèse d'un emprunt mystique etthéorique 
à l'Occident regagnera en vraisemblance ce que son objet perdra en extension. 

Admettons qu'il existe dans le mahäyânisme une tendance à ne considérer 
les corps des divers buddha que comme les spécifications docètiques d'une 
sorte de Sagesse suprême: mais prenons garde que le contraire n'est pas 
moins vrai. Ce retour de doctrine, celui-là bien indien, tempérera ce que 
l'exposé précédent offre de trop systématique. 

En effet, s'il est patent qu'en cherchant le Buddba, nous n'ayons trouvé que 
le Lotus, le paradoxe OpPOSÉ n'est pas moins exactement vérifié : en cherchant 
le Lotus, on n'aboutit qu’au Buddha. Prédictions, parabholes, narrations, tout 
ce dont est bourré cet ouvrage n'est qu'accessoires, garnitures, bagatelles de 
la porte, en dehors des deux chapitres où, à deux niveaux, le sütra tout entier 
se condense mystiquement. La révélation authentique est le XV° chapitre qui 

s'intitule, comme on le sait « Durée de la Vie du Tathägata » : or il n'y est 
question, au fond, que de la nature du Buddha. Le prétendu exposé de la 
durée de sa vie revient à dire qu'il contient en lui tous les buddha du passé et 
de l'avenir, en même temps que ceux de l'espace infini. Ses corps, la diversité 
de ses corps, les niveaux auxquels ils se manifestent, la manière dont ils se 
réduisent les uns aux autres et ne font qu'un dans une unité supérieure, étant 
composés de sa substance, et s’y résorbant, tel est le thème. C'est une manière 
d'anatomie mystique du Buddha, projeté par parties — c'est-à-dire en autant 
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de buddha secondaires — dans le schéma spatio-temporel, puis réuni en un 
point unique, où convergent espace et durée. L'étymologie du titre même de 
l'ouvrage nous a déjà éclairés sur ce singulier parti pris de composition ; le 
Lotus, c'est le Buddha, qui s'élève pur de toute souillure au-dessus de ce 
monde où il est né, fleur fermée, telle qu'elle est vue du dehors par le profane. 
Mais le Lotus, c'est aussi l'assemblée céleste des Tathägata : alors, chacun 
d'eux, à son rang, équivaut à un pêtale du classique lotus de l'akäça. Or, 
cette assemblée, cette grande fleur de l'assemblée, c'est toujours le Corps du 
Buddha, puisque celui-ci contient tous les buddha : en un mot, c'est le RESTES 
Lotus, mais épanoui. Le sütra n'est de ce fait qu'une vaste allégorie du 
Buddha et de son épanouissement: c'est sa révélation dermère, qui nest que 
suggèrée, pour en souligner l'ésotérisme, et il n'en contient pas d'autre. 

On nous opposera peut-être qu'il reviént à plusieurs reprises sur [a 
promesse l'aite à tous lés êtres de devenir un jour des buddha. Mais la définr- 
tion même du Tlathägata suprême, Lotus de l'espace infini et tout embrassant, 
porte qu'il soit consubstantiel à tous les êtres, et c'est juslement ce qui 
constitue lé fondement logique de la formule famèuse : vous serez Tous un 
jour des buddha. Lisez: vous le serez — vous l'êtes déjà, en moi. Le lotus 
mystique, assimilé au Corps du Buddha, à celui de tous les buddha, et enfin 
à la grande assemblée, contient en lui jusqu'aux simples fidèles, puisque 
ceux-ci sont autant de buddha prédastinés : le lotus céleste n'est-il pas hors 
du passé, du présent et de l'avenir ? Ils s’y trouvent donc actuellement, par 
delà le temps. | 

Pour rattacher ce bouddhisme au sol indien, il convient de ne pas oublier 
ce que nous avons dit précédemment des cultes aniconiques anciens, tant 
bouddhiques que brähmaniques. Nous avons cru pouvoir poser que les Grecs, 
quand on leur concéderait une privrité que l'école de Mathura a pu leur 
disputer, n'ont pas tout à fait donné à l'Inde son image du Buddha: l'exécution 
matérielle a concrétisé une image mentale déjà bien définie et répondant à la 
coutume brähmanique de recomposer rituellement les dieux avec des nombres 
et des formules. Un peu de même que Prajäpati était adoré dans un corps fait 
des stances du Veda, nous avons dû supposer que la liste sacrée des Signes du 
Buddha a constitué sa première image, image verbale. Elle aurait équivalu, dans 
l'esprit des fidèles, non à sa simple description, mais, en un sens, à sa personne: 
nous ne referons pas ici la théorie du corps substitué (!}. Ces croyances et 
coutumes brähmaniques concourront évidemment à expliquer La facilité avec 
laquelle le Petit Véhicule lui-même a admis que la Loi était le corps véritable 
du Buddha et qu'en tenant son Enseignement, on le tenait en personne. 

Les indications qui précèdent permettent de discerner, au milieu dé la 
complexité du fait religeux mahäyâniste, une composante qui est exactement 


(1) BEFEO., XKXIII, p. 68 64, 
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l'inverse de celle que nous avions d'abord isolée. Un texte dont le utre est Le 
Lotus de La Bonne Loi et où le Buddha et l'expansion mystique du Buddha dans 
d'autres corps sont comme un lotus et comme l'épanouissement de ce lotus, un 
texte enfin qui s'identifie expressément au Corps du Buddha, ce ne peutétre, eu 
égard aux règles du culte dans l'Inde ancienne, qu'un substitut magique de [a 
personne du Maître; comme Prajäpati est dans l'autel, qui est symboliquement 
identifié au Reveda, et même comme il est cet autel, pareillement, mulalis mu- 
tandis, le Buddha du Lotus est dans le Lotus, est le Lotus. Le livre équivaut au 
Maître, il n'est rien, s'il n'est le Maître. Le Buddha reste donc bien à cet égard 
le modèle et l'objet de la pensée: devant sa notion, c'est le sûtra qui se dissout 
à son tour et se réduit à n'être plus que le symbole du Dieu. Le Lotus de la Bonne 
Loi devient un corps verbal du Buddha et tout le culte qu'il prescrit lui-méme 
qu'on lui rende ne se comprend bien, dans ses détails, que par là, notamment 
l'édification de stüpa du Lotus, où « le corps tout entier du Tathägata » passera 
pour être conteuu, sans qu'on ait à y faire aucun autre dépôt de reliques. 

Nous retombons dans lés identifications établies tout à l'heure, mais elles 
sont prises maintenant par l'autre bout: ce n'est plus le Buddha qui se ramène 
à un simulacre extérieur de la secrète essence du livre, c'est le livre qui com- 
pose le signe extérieur, fondé sur la secrète essence du Buddha. L'opposition 
semblera sans doute bien abstraite, ainsi énoncée. Elle n'en est pas moins, à 
ce que nous croyons, l’une des données les plus vivantes du Mahäyäna. D'une 
part, en effet, la réduction du Buddha en Loi a une valeur éminente de sifesous. 
Elle agit avec efficacité dans l'esprit des hommes peu avancés qui prendraient 
le corps d'un Buddha humain, ou même, à un degré plus élevé, celui d'un 
Buddha céleste, pour l'expression dernière de la vérité. À ceux-là il faut 
démontrer que ces corps ne sont que des apparences édifiantes, et qu'il leur 
reste à atteindre la Loi, par derrière eux : c'est le thème mème des exposés 
symboliques et didactiques du Lotus, D'autre part, le second mode de pensée — 
réduction de la Loi au Corps du Buddha — ne se situe pas au même point du 
développement religieux. Il correspond au culte, non à la recherche, Il part 
du fait acquis, et n'en conditionne plus l'acquisition. À cet égard [a modalité 
précédente peut passer pour n'être que la propédeutique de celle-ci, Une 
fais un niveau de La Loi attéint, par l'idée salutaire que le Buddha qu'on voyait 
auparavant n'était que l'annonce d'une Loi supérieure, qu'il Fallait saisir à 
travers lui, une fois donc acquise cette Loi supérieure, quand on la tient, 
c'est un Corps du Buddha d'ordre supérieur que l'on pense tenir en elle : à lui 
s'adressera le culte rendu au sûtra qui le symbolise. Mattrise d'un corps verbal, 
fait de mots, de formules, et équivalant magiquement à un corps réel : ce que 
nous avons dit déjà de la réduction en formules de Prajäpati et de la recons- 
titution de son corps en ce corps théorique, et ce que nous en dirons encore, 
pourra donner une idée des résonances profondes que devaient avoir, dans 
des esprits indiens, les jeux en apparence purement logiques que nous venons 
de décrire : il y a toute une magie à la clef. 


Mais surtout, il faut comprendre que l'efficacité de ces deux mouvements 
opposés de la conception réside moins dans leur conflit que dans leur conver- 
gence. Si l'on considère d'abord la Loi, les corps de Buddha perdent l'un 
apres l'autre tout droit à une existence à part et rentrent dans le verbe. Si 
l'on considère d'abord le Buddha, les enseignements au contraire se dévelop 
peat autour de lui Comme autour d'un centre où repose leur essence méme. 
Voilà donc deux enchalnements de pensées qui, au premier abord, s'ex- 
cluent l'un l'autre. Chacun est véritable, d'une vérité partielle : la première 
série, en elle-même, vaut, et elle empéchera de placer la vérité suprême 
dans un corps distinct de Buddha ; la seconde série vaut également pour elle- 
même, et elle empéchera de placer la vérité suprême dans une Loi qui n'au- 
rait aucun rapport avec un corps de Buddha. Comme toutes les solutions du 
problème religieux que l'on pourrait formuler, sans sortir du bouddhisme, 
s'inscriraient nécessairement sous l’une ou l'autre des deux rubriques, elles 
ne vaudraient que pour une et sont exclues de l'autre. Et comme il faut bien 
cependant que les deux vérités partielles se réunissent en une vérité d'ensemble, 
il né reste qu'une solution, celle de l'ineffable, C'est la logique — mais une 
logique projective — du « juste milieu »: La vérité su prème n'est pas logique- 
ment concevable, mais elle est logiquement constructible, à l'intersection, 
s’il est permis de s'exprimer ainsi, de deux lignes logiques qui en sont deux 
expressions partielles et que notre pensée peut analytiquément maîtriser, mais 
seulement séparément, sans pouvoir aller réellement plus loin. L'ultime et 
commune vérité, au bout de la série des Lois et au bout de la série des Corps, 
c'est une loi qui est un corps, autant qu'un corps qui est une loi: manière 
lourde et volontairement symbolique de suggérer l'archétype transcendant qui, 
selon la matière, s'imprime dans une Loi et est alors un sû@ira, une Parole 
sainte, ou dans un Buddha, et est alors une Vision édifiante, un saint Corps. 
On observera que les textes qui font de la Parole enseignée et de l'apparition 
du prédicateur deux productions spontanées, n'établissent pas de relation 
distincte de cause à effet entre les deux. On ne semble dire parfois que la Loi 
crée le Buddha, que pour contrecarrer l'erreur habituelle, de croire que le 
Buddha crée Ia loi. En fait, c'est À l'archétype transcendant Que sont con- 
Jointement rapportées et l'audition des paroles et le spectacle de l'enseigne 
ment, avec au centre la figure du Maitre. 

Soit dit en passant, voilà l'explication finale de l'art mahäyäniste, en tant 
que par la mulüplication de ses images de « Paradis » il équivaut à une vaste 
incantation sculpturale ou picturale, On ne doit faire aucune différence entre 
la représentation artistique d'un sûtra, sa rédaction et sa récitation : c'est la 
leçon que nous avions sommairement tirée, dès 1928, de l'examen des pein- 
tures de Touen-houang, et aussi, avec elles, des mandala du Saddharmapun- 
darïka, sculptés dans les grottes chinoises ("): Nous nous sommes efforcés 





(1) BEFEOQ., XXVIIL, p. 213. 


dans le présent mémoire de préciser la portée de cette thèse. L'analyse des 
sûütra vient de nous montrer comment leur rédaction ou plutôt leurs rédactions 
ou versions plus ou moins développées, ne sont que des conventions; qu'elles 
sont variables selon l'auditoire, et constituent finalement des reflets dégradés 
d'une essence secrète, évidemment étrangère au vocabulaire des hommes, 
comme aux conditions humaines de l'audition d'un texte. Le Lotus récité n'est 
pas le Lotus en soi, le Lotus primitif ; il en est une forme seconde, localisée 
au niveau de notre audition ; dès lors le texte est à égalité avec l'image, forme 
non pas tierce, mais seconde elle aussi, concernant notre vision. En d'autres 
termes, l'artiste mahäyäniste qui peint la prédication du sütra ne renonce 
pas à nous en faire connaître intégralement le «texte » surnaturel, bien qu'il 
ne copie pas les mots. Ceux-ci n'étaient déjà qu'une convention humaine 
permettant de saisir quelque chose du Sütra éternel. La peinture est une autre 
convention, et voilà tout. Rédaction et tllustration sont deux empreintes de 
l'archétype et restent à égalité pour ouvrir un accès vers lu. L'art des grottes 
chinoises, celui de Touen-houang et même l'art bouddhique en général, sont 
moins documentaires que magiques. On n'a pas cherché surtout à perpétuer la 
connaissance d'épisodes célèbres, on n'a pas voulu seulement proposer à la 
perspicacité des générations à venir un sommaire du bouddhisme en images. 
On a pensé surprendre une part de l'essence active de la Loi. Cette énergie 
latente confiée aux parois des montagnes est sans doute le vrai trésor que les 
artistes ont voulu nous léguer, pour ces temps difficiles de [a fin du kalpa. 
A cet ésard, formules parlées et formules figurées reviennent au même : 
la monotonie des représentations entassées à Long-men ou à Touen-houang 
participe de la puissance conjuratoire. La répétition ÿ a valeur d'invocation. 

Saisir l'essence de la Loi, fixer le dharma, est ainsi l'objet commun des 
récitants et des écrivains, comme des peintres et des sculpteurs, chacun avec ses 
moyens propres. Les deux œuvres sont parallèles et de l'une comme de 
l'autre on ne peut attendre que des résultats relatifs. En effet, comme le dit 
bien une inscription chinoise : « Le corps de la Loi n'a pas de forme ; la raison 
suprême ne peut être exprimée par des mots. » Mais il faut pourtant le tenter, 
et le lapicide ajoute: « Si ce n'est ceux qui ont atteint à l'intelligence, qui 
comprendrait les sûtra profonds ? On a fondu l'or pour représenter l'aspect 
extérieur: on a ciselé la pierre de prix pour imiter la personne surnaturelle. » (!} 
On le voit, l'art et la scolastique maintiennent également, dans cette pour- 
suite du dharmakäya le parallélisme des formes audibles et des formes visibles. 
Le tableau et le texte sont dans le même rapport que tout à l'heure le 
prédicateur et la prédication. L'un ne dépend pas de l'autre. Ils sont 
l'expression simultanée et en quelque c<orte dédoublée de la vérité suprême. 
Et ce n'est pas sans raison que nous avons parlé d'un effort déployé, des 


(1) Cuavannes, Miss. Arch, I, 11, p. 591. 
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deux côtés, pour fixer la Loi : car c'est un article de foi qu'avec la corruption 
annonciatrice de la fin du monde la religion disparaitra, à mesure que d'une 
part s6s textes sacrés et d'autre partses images saintes se perdront. Là encore 
les deux ordres s'accompagnent. Nos livres tentent de retenir ce que le Buddha 
a prêéché ; nos statues, son image, C'est un essai de transposition et de fixation 
sur le plan actuel des deux facteurs connexes de la révélation, la prédication 
et le prédicateur : il n'est donc pas surprenant qu'il se retrouve entre l’Ecriture 
et l'iconographie un même rapport philosophique de simultanéité qu'entre les 
apparences « historiques » de l'Enseignement et du Maître. Mais en même 
temps ét par ui retour nécessaure, l'idée vivante et d'expérience pour ainsi dire 
quotidienne, de l'équivalence du texte et de l'image, qui est le fondement de 
cet art mahdyäniste, devait renforcer et propager la notion scolastique qu'elle 
doublait, Réduite à elle-même, le degré d'abstraction auquel nous avons dû 
nous élever pour saisir cette dernière rendrait douteux qu'elle eût agi profon- 
dément et généralement sur ls masse des bouddhistes. Associée à la production 
esthétique, où elle trouve son refet sensible, sa diffusion s'explique mieux. 

Mais surtout, il convient de les rattacher l'une et l'autre à une source uni- 
que, qui est le fonds populaire de la littérature des sûtra : peintres, sculpteurs 
et auteurs de çästra ont là leur trésor commun. L'opposition et la connexion 
des textes et des images reproduit celles que notre analyse nous a amenés 
à reconnaitre dans des ouvrages comme le Saddharmapundarika, ou comme 
les sütra du cycle d'Amitäbha : on se souvient de la balance que nous avions 
établie, au niveau de ces textes, c'est-à-dire avant la lettre, entre les deux 
notions que devait rassembler nommément dans la philosophie postérieure le 
composé dharmakäya. Les sûtra, les formules parlées, ou entendues, s'ins- 
crivent sous le dharma ; les images procèdent du käya, Le Lotus écrit est un 
dharma où le käya du Buddha ne se réfléchit que symboliquement ; la figura- 
tion du Prédicateur surhumain est réciproquement le käya en train de manifes- 
ter le dharma. Le dharmakäya en soi restera par définition inaccessible, Mais 
on peut dans une certaine mesure concevoir ce qu'est un dharma ou percevoir 
un käva: un livre, une image confèrent au lecteur et au spectateur cette con- 
ception et cette perception approchées. En posant l'équivalence de ces deux 
expressions, l'une et l'autre relatives, eten les réunissant, on forme l'idée d'un 
dharma qui est un käya et d'un ktya qui est le dharma: les deux nôtions 
méenént droit au dharmakäya, naturellement sans l'atteindre, Ce mouvement 
logique à déjà été expliqué plus haut: ce que NOUS salsissons maintenant, c'est 
la manière dont il s'appuie conjointément sur le culte des sûtra, sur l'exégèse, 
et sur l'art, Le contenu concret de ces idées a l'intérêt de nous ramener à un 
niveau normal de la conscience religieuse: leurs formes ne nous semblent com- 
plexes et oiseuses, qu'autant que ce sont pour nous des [ormes vides, où m anqué 
cet important contenu d'émotion esthétique et de piété. C'est la raison pour 
laquelle on ne peut, Crofons-nous, mieux approfondir la philosophie bouddhique 
qu'en s'éclairant de l'art qui en fait le commentaire perpétuel. 
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Le dharmakäya sera donc un archétype transcéndant dont les textes et les 
représentations artistiques de ceux-ci seront Les deux modalités de spécifica- 
tion. Serrons davantage la correspondance. « Les Buddha, dit un passage de 
l'Amitäyur dhyäna sütra que nous avons déjà cité, ont le pouvoir de s'intro- 
duire dans l'esprit de toutes les créatures; par conséquent, lorsqu'on se forme 
une conception du Buddha, c'est l'esprit lui-même qui assume les 32 Signes 
du Mahäpurusa etles 80 Marques secondaires : c'est l'esprit qui devient le 
Buddha, c'est l'esprit qui est le Buddha. » (!) Nous avons précédemment fait 
usage de ce texte pour montrer comment l'œuvre d'art joue le même rûle que 
l'apparition réelle d'un Buddha : celui-ci n'est lui-même qu'un signe édifiant, 
et son efficacité, comme celle de la statue, ne vise qu'à éveiller dans le 
« cœur » des spectateurs un vrai buddha intérieur, qui correspond à l'apparence 
externe du Buddha et, aux yeux du vulgaire, passerait pour n'en être que la per- 
ception. Statue et corps de Buddha sont comme le relais de l'essence ultime de 
la loi, sé spécifiant en ces aspects extérieurs, pour se réaliser par répercus- 
sion dans les fidèles. La vraie image du Buddha est intérieure et le reste n'est 
que point d'appui factice, qu'expédient (upäya). Mais de ce fat, il y a identité 
de nature entre une liste orale ou écrite des signes du Buddha, ou un sûtra 
décrivant sa nature, et une image le figurant. Dans les deux cas l'image au- 
thentique estcelle quise forme « au-dedans » et que le point d'appui extérieur, 
sons et mots, ou couleurs et lignes, ne fait que conditionner. Entre l'archétype 
pur, qui est la vérité ultime, impossible à dominer, et l’homme, une statue ou 
un texte ne sont que deux supports aussitôt retirés, lorsque la fin, c'est-à-dire 
la construction du Buddha intime, est atteinte par leur entremise. Ces deux 
upäya convoient l'image dans le cœur, où l'y suscitent : c'est elle qui compte. 
L'audition d'une liste de luksana ou d'un sûtra concernant le Buddha, cons- 
titue littéralement en nous une image verbale du Maitre. L'Amitäyur dhyäna 
sütra lui-même en est un exemple typique, puisqu'il ne tend qu'à produire, 
avec des mots, la perception complète d'Amitäyus et de 54 Térre dans la 
pensée de l'auditeur. La liste canonique des Signes du Buddha est donc 
bien, comme nous l'avons naguère avancé, la première image du Buddha. 
Le Lotus de la Bonne Loi en est une autre, plus riche, plus ambitieuse : 
le Buddha y est un lotus, 1l est le Lotus, et le Lotus est le Buddha, et tous 
les buddha avec lui, — tous ces buddha s'épanouissant autour du Buddha 
central, comme lés pétales d'une fleur autour d'elle, En cette image, la Loi 
prend un Corps, et le Corps contient réciproquement la Loi: leur synthèse 
équilibrée, avec une égale insistance sur les deux térmés, nous fournit 
l'idée adéquate du dharmakäya, au plein sens qu'a ce mot dans le Mahäyäna 
développé. 


(1) Cf, BEFEO,, KXXIII, p. 959 sq. 


On remarquera en effet que notre exposé s'est appuyé seulement, jusqu'ici, 
sur la critique interne d'une documentation — sütra, çästra, mandala — né 
s'attachant qu'à un Mahäyäna parfaitement réalisé et épanoui. Nous avons cher- 
ché à nous représenter ce qu'a pu être la notion du Corps de la Loi, pour 
des bouddhistes disposant du Lolus, d'images du Lotus et bientôt de commen- 
taires philosophiques sur les sûtra de la classe du Lotus, Nous n'avons pas 
examiné la genèse de la notion. Mais cette analyse fondamentale va nous être 
maintenant facilitée par la connsissance plus approfondie du terme d'arrivée, 
c'est-à-dire du dharmakäysa en sa plénitude. Avant de nous engager davantage 
dans l'étude des origines, tirons donc les conclusions sommaires de la coupe 
en travers à laquelle nous venons de procéder, et qui correspond à ce plein 
développement. 

Au niveau de la bouddhologie du Lotus, la notion de dharmakäya se place, 
on l'a vu, au point d'intersection de deux lignes idéales procédant l'une de la 
filière des Lois (dharma) préchées, l'autre de la filière des Corps (käya) des 
buüuddha prédicateurs. Cette construction logique repose sur trois principes: 
la conception d'une Loi, et d'une progression dans cette Loï, qui devient de 
plus en plus pure et comme plus lointaine à mesure qu'on la considère en s'é- 
levant dans la série des êtres : la conception d'un Corps de Buddha, et d'une 
progression dans la conception de ce Corps, qui devient lui aussi de plus en 
plus pur à mesure qu'on s'élève ; enfin l'idée que le point où les deux se rejoi- 
gnent est au delà de toute connaissance possible. C'aura été, de siècle en 
siècle, le constant effort du bouddhisme, que de construire ainsi l'inconnais- 
sable par des müyens divers. Et l'erreur où il s'est trouvé constamment et 
naturellement entraîné, a été de matérialiser ensuite la position idéale si 
laborieusement construite, souvent avec beaucoup d'ingémosité et même 
de profondeur philosophique ("}. Car aussitdt que l'on cherche à imaginer 
distinctement le recoupement des deux séries logiques, le sens de la com- 
binaison est perdu: elle exige que chacune des deux lignes de concepts 
soit poussée séparément jusqu'à la limite de l'intelligibilité, les deux 
termes extrêmes étant laissés séparés; c'est à cette condition seulement 
qu'on peut espérer que le prolongement des deux mouvements de la pensée 
se recoupera, dans l'ineffable, au point de la vérité suprème. Vouloir se rendre 
celui-ci intelligible, en former une intellexion, si pure soit-elle, c'est la faute : 
c'est retomber dans le domaine de l'intelligible, qu'on avaittenté de dépasser. 
Eviter une telle erreur, c'est au contraire connaître le dharmakäva : le con- 
naître sans le connaître, sans vouloir le connaître, maïs sans renoncer à le 
connaître : à ce point de l'analyse ces expressions décevantes, si chères ce- 





(1) C'est arrivé notamment pour le bhavägra, point idéal au sommet dé [a pyramide 
du monde: indéfiniment rematérialisé après avoir été établi idéalement, et reporté 
chaque fois plus hautque ces matérialisations successives, il a contribué à multiplier 
les Étagements cosmiques, vers la limite de l'existence et de la non-existence. 


pendant au bouddhisme, prennent un sens presque raisonnable. Pour parvenir 
à cet état, qui laisse en quelque sorte la pensée en suspens, pour atteindre 
l'ineffable au delà d'elle, nous avons dit quel était le procédé du Saddharma- 
pundartka : tempérer la notion de Loi, en observant que la Loi se réduit à 
symboliser le Corps, tempérer la notion de Corps en observant que celui-ci se 
dissout en Loi, Au point d'équilibre, on touche au Corps de la Loi. 

L'idéale transcendance de la position est la clef du système. Aussi les 
textes insistent-ils partout fortement sur elle. Le dharmakäya n'est l'objet 
d'aucune pensée, bien qu'il soit en un sens le sujet substantiel de toutes, et 
le silence reste ce qui exprime le mieux sa nature. « Quand les expressions 
de mon cœur louangeur ont été épuisées, — j'ai rencontré pour la première 
fois le corps pur et calme », dit Yun-caou, et l'auteur du prototype sanskrit 
de son Eloge s'écrie aussi avec effusion: «Je l'adore, lui qu'on ne peut 
conaaltre que chacun dans soi-même » (°). « C’est un corps qui n'est pas un 
corps, proclament les Parinirvana sütra mahâyânistes, il ne comporte ni 
production, ni extinction, ni exercices, ni pratiques ; il est illimité, infini, 
sans trace, sans connaissance, sans forme, etc. » (*) 

La série nirmänakäya, sambhogakäya, dharmakäya n'est donc pas homo- 
gène. On peut considérer que Île sambhogakäya est au-dessus du nirmäna- 
käva; mais un second progrès du même ordre ne mène pas véritablement 
de lui au dharmakäya : ce dernier transcende toutes choses, et ne se lais- 
serait pas saisir, même si l'on essayait de l'atteindre à partir du Corps de 
gloire en imitant le passage précédent du Corps d'artifice au Corps glorieux. 
Dans le Lotus par exemple, il y a bien un progrès spirituel menant du Buddha 
du Petit Véhicule au Buddha de l'Assemblée des bodmsattva, qui est un 
Buddha en son sambhogakaya, et la superposition des deux prédications du 
Lotus rend perceptible ce mouvement. Mais quoiqu'une réalité suprême se 
devine au delà du Buddha céleste, il n'y a pas, et il ne peut y avoir une 
troisième assemblée où elle se révélerait. Le dharmakäya échappe à cette 
filiation, comme à toute prise : disons qu'il ne peut étre rencontré par rien, 
tout se développant uniformément dans son sein. 


CHAPITRE À. 


LES SOURCES DE LA NOTION DE DHARMAKAYA. 


C'est du moins ainsi qu'il se présente dans sa théorie achevée. Mais il est 
évidemment peu vraisemblable que ces définitions abstraites rendent compte 
à elles seules de son origine première : une notion religieuse de si grande 


(1) BEFEO., XXVIII, p. 205-206. 
(2) Hôbügirin, p. 178. 
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portée et de si grand avenir n'a pu sortir uniquement de combinaisons mé- 
taphysiques, toujours d'efficacité limitée et secondaire, de par leur nature 
même. 

Dans son riche article sur les Corps de Buddha, le Hôbôgirin tente 
d'expliquer ainsi les choses : « La question du Corps ou des Corps du Buddha 
se pose, en logique comme dans la tradition, à l'occasion du Parinirväna. Le 
Buddha une fois éteint, la Communauté a-t-elle perdu tout, et jusqu'à sa 
raison d'être, ou si elle subsiste, comment s'établit la continuité ? Le néant 
métaphysique peut constituer une philosophie, il ne crée pas une Eglise. La 
première réponse, la plus simple et la plus pratique, c'est de substituer à la 
personne du fondateur la Loi qu'il a léguée; on pose en regard du Buddha de 
chair le Corps de Loi, dharmakäya. On a ainsi, dès le début, un groupe de 
deux Corps; le Petit Véhicule ne va jamais plus loin, et dans les écoles du 
Grand Véhicule, Nägärjuna, par exemple, ne dépasse pas ce stade. » (!) 

Voilà sans doute l'exposé le plus clair des résultats auxquels la bouddhologie 
européenne ést présentement parvenue. Sur un ou deux points, il nous paraitrail 
peut-être trancher un peu trop vite : et d’abord, était-1l si simple et si immédiat 
qu'on nous le dit ici, de substituer au Buddha de chair un Buddha idéal, au corps 
réel un corps composé des textes préché parle précédent à I] serait prudent de 
ne pas faire trop bon marché de la singularité du procédé. Admettons que le 
passage ait paru aisé aux bouddhistes : en déplaçant la question, c'es: la laisser 
entière, car comment at-il pu leur paraître aisé ? Le néant métaphysique, à 
ce que l'on alfirme, ne crée pas une église: mas cette définiton du nirväga 
par le néant est-elle suffisante, est-elle exempte de partialité, en tête d'un 
aperçu qui $é donne évidemment comme un simple résumé, mais toutefois 
comme un résumé de textes appartenant à toutes les écoles? Il n'y a pas tant de 
métaphysique abstraite dans le bouddhisme ancien et la part n'est pas, ici, faite 
suffisante aux exercices pratiques de la méditation et aux ressources du culte. 
Le choix, le classement et la présentation des documents apportés dans la suite 
de l'article font de celui-ci, il est juste de le dire, une contribution capitale. 
Mais de cette riche substance, l'aperçu qui la précède nous semble par instants 
moins le résumé fidèle que l'interprétation, une interprétation trop systématiq ue 
et trop docile aux vues habituelles de la bouddhologie, établies, jadis, sur une 
documentation beaucoup plus maigre, et où plus d'un point serait À vérifier. 
Les témoignages réunis de première main dans le HôbGgirin y aideront plus que 
toute autre chose. Les Nolés sur les Corps du Bouddha, données par M. L. de 
La VALLÉE PoussiN en appendice à sa monumentale traduction de la Siddhi ne 
laisseront pas d'être, elles aussi, d'un grand secours pour cel essai d'éclair- 
cissement, ainsi qu'un article plus ancien de M. Chizen Arkanuma. paru en 1922 


(+) Hôbägirin, p. 174b. 


dans The Eastern Buddhist (*). Les notes de M. L. de La Vallée Poussin 
contiennent d'ailleurs elles-mêmes une excellente bibliographie de la question, 
à laquelle il suffit de renvoyer une fois pour toutes (*). 

L'objection la plus grave à laquelle nous paraïsse exposée l'interprétation 
théorique courante, reproduite par le Hôbôgirin, est que son objet reste 
aussi théorique qu'elle. Où est-il, ce dharmakäya dont on a pris coutume de 
parler et qui serait directement fait du Corps des enseignements du Maître, 
substituës à son Corps de chair pour combler le vide laissé par le Parinirväna 
dans les fondements de l'Eglise ? Ce n'est pas dans les Ecritures mahàyä- 
nistes, où le dharma qu'évoque le Corps du Maître est un nouveau canon, 
dont l'argument n'expliquerait donc pas la formation (5). Ce n'est peut-être 
pas davantage dans le canon pâli, si paradoxale que puisse paraltre, au pre- 
mier abord, cette dénégation ; ou plutôt, s'il est exact que le päl envisage 
quelquefois le dharmakñya sous cet aspect, ce n'est là, croyons-nous, ni l'ori- 
gine véritable, ni le sens profond de la notion. 

La question, nous dit-on, se poserait « en logique comme dans la tradi- 
tion » à l'occasion du Parimirväna: elle partirait d'une réflexion sur l’anéan- 
tissement du Maitre. Or il est exact qu'il en va ainsi dans une logique, celle 
de la thèse moderne dont nous essayons précisément de déterminer jusqu'à 
quel point elle est justifiée, mais non dans le canon päli. Son texte fondamen- 
tal est en effet, en l'espèce, l'Aggañnña sutta du Digha nikäya, où il est ques 
tion de tout, sauf du nirväna, puisque l'entretien qu'il relate entre Je Buddha 
et son disciple, le moine Väsettha, roule sur la prééminence parmi les castes : 
les Brähmanes se l'attribuent, le Buddha la donne aux Ksatriya, Il décrit l'ori- 
gine des choses, au début de la période cosmique, et les chutes successives 
qui amènent les dieux Akanistha à renaltre dans des corps d'hommes; puis 
l'apparition du mal sur la terre, et l'élection du premier roi, pour rétablir un 
ordre compromis ; mais surtout, 1l explique que la prééminence réelle appar- 





(1) The Triple body of the Buddha, Eastern Buddhise, Il (1922-23), P. 1-29. 

(2) Siddhä, fase, VI, p, 762-764. 

(7) On suppose en effet que le bouddhisme a déifié son canon pour en garantir l'au- 
thenticité et pour s'authentifier lui-même, après la disparition du Maitre, auquel le 
dogme et l'église s'étaient, de son vivant, trouvés comme suspendus, Ceci vaudrait à 
la rigueur pour le Petit Véhicule, mais con pour le Grand, qui se présente avec loute 
une bibliothèque nouvelle, Admit-on mème que l'explication qu'on vient de lire valût 
pour un canon du genre du canon päli, il est évident qu'il est intervenu quelque chose 
entre ce moment et celui où le dharma que manifeste le dharmakäya s'entend des 
Prajñap@ramité ou de livres comme le Lotus, Il était done dangereux d'identifier le 
système à deux corps du Petit Véhicule et celui de l'école de Näâgärjuna, sous prétexte 
que les deux emploient lé mot dharmakäya. On verra que pratiquément cette assimi- 
lation a fait manquer au rédacteur de l'article le passage de l'une à l'autre doctrine : 
car le dharmakäya de Nâgärjuna contient le sambhogakäya, et toute l'origine du Ma- 
bäväna découle de la façon dont cette implication s'est produite. 
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tient, quelle que soit sa caste, à celui qui vit selon la Loi (dharma, päli 
dhamma) : c'est celle-ci qui est ce qu'il y a de meilleur au monde. Le Buddha 
a en elle son origine et son corps (dhammakäya), il est donc au-dessus de 
Brahmaä, Si les Brähmanes se prétendent les fils de ce dieu, ou les fils du brah- 
man, les moines bouddhistes peuvent se prévaloir, étant les fils du Buddha, 
d'être les fils du dharma (t). D'autre part, dans le Kassapa samvutta du Sam- 
vutta nikäya, nous voyons Mahäkäçyapa s'appliquer à lui-même ces qualifi- 
cations — fils du Buddha, né du dharma, etc., — pour avoir été agréé comme 
disciple par le Buddha, et pour avoir reçu de lui sa robe de haïllons (sänäni 
pamsukuläni) : le récit est placé après le Parinirväna du Buddha, mais ne s'y 
réfère qu'indirectement (*). [l en est de même du Mahäkaccäyanabhaddaka- 
ratta sutla du Majjhima nikäya, où c'est du vivant du Buddha que Mahäkatya- 
vana, autre disciple fameux, proclame l'identité du Buddha et du dharma 
(dhammabhäto… Tathägato) ; il est exact que la disparition du Maître ÿ est 
encore indirectement évoquée, mais c'est surtout pour mieux faire ressortir 
sa relation actuelle avec l'assemblée des disciples, au milieu desquels il est 
la Loi faite Corps (*). C'est encore sans la moindre allusion au nirväna que 
l'Ilivuttaka nomme les disciples du Buddha dhammayja, nés de la Loi, 
dhammanimmita, formés de la Loi, etc., par opposition avec le Corps, né 
de la chair et développé par la nourriture, qu'un fils tient de son père : ils 
sont dans le dharma les fils du Buddha. Aucune mention n'est faite de la 
disparition future du Maitre (1). 

Enfin les stances souvent citées de SarannaNGA dans les Theragäthà nous 
donneront la note juste, en nous montrant comment le dharmakäya se présen- 
tait, dans l'enchaînément de la doctrine, à la pensée du fidèle hinayämiste : 

«.. Ce mal de l'existence [je l'ai] reconnu grâce aux enseignements de 
celui qui est au-dessus des Dieux. 

u Par le propre chemin où Vipassin a marché, et Sikhin et Vessabhü, 

« Et Kakusandha et Konâgamana et Kassapa, par ce même chemin tout 
droit, Gotama s'est mis en marche : 

« Sept Buddha, délivrés de la soif du désir, sans attachements, baignant 
dans l'anéantissement [des passions], 

a Par qui — pareils eux-mêmes à la Loi devenue existante — cette Loi a 
été enseignée, 

à En leur commisération pour les créatures : à savoir, les Quatre Nobles 
Vérités, qui sont : 

« La Douleur, l'Origine [de la Douleur], la Voie [de la délivrance] et la 
Cessation, où s'anéantit la Douleur. 


(1) Digha nikaya, PFS,, I, p. 80-08 ; sur le dhammakäya, p. 84. 
(*) Samyutia nikäya, PTS., Ill, p. 221. 

(4) Majjhima nikäya, PTS., LI, p. 194-105. 

(JE. Wixoiscn, Îli-vutlaka, PTS., London, 1889, p. 101-102, 
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« Dans ce cycle des existences où la Douleur tourne säns trouver sa fin, 

« À la destruction de ce corps, à la disparition de cette vie-ci, 

« 1] n'y aura plus [pour moi] de nouvelle naissance, en tout et partout je 
suis bien hibère ! » (!) 

Bien que les buddha soient comparés à la Loi devenue existante (dham— 
mabhüta =dhammakäya, glose Dhammapäla), cette notion ne passe pas au 
premier plan et ce sont surtout des éléments plus anciens et plus essentiels 
du bouddhisme päli qui sont mis en relief: le fondement dé la religion reste 
moins cette personne abstraite du Buddha que la formule des Quatre Vérités, 
ét lui-même prenant place dans la série des buddha, c'est évidemment vers la 
venue de son successeur et non vers l’abstraction de sa Loi faite corps que la 
piété va se trouver toute orientée. 

S'ilest vrai que le néant métaphysique ne saurait créer une église, iln'emest 
pas de même d'une technique de la libération. N'entreprenons pas d'établir si le 
nirvâna est existence ou non-existence ; ne faisons mème pas appel à l'analyse 
déjà tentée de cette notion, qui se confirmera par la suite, et qui liant l'idée du 
salut à la conception d'un monde fermé, rend au mot sa valeur étymologique, 
tout en faisant apparaître à l'arrière-plan du bouddhisme les vieilles religions 
asiatiques du salut à la pointe du monde — par où l'on sort de ce monde pour 
passer dans un au-delà diversement conçu. Disons seulement que le Buddha 
n'est tel que pour avoir découvert l'Issue, que c'est sur cette connaissance 
qu'est bâtie son Eglise, et que la.connaissance nous ayant êté transmise, 
l'Eglise reste fondée. 

C'est ce qu'il y a de plus solide dans la page célèbre d'Oupensere, sur la 
näture du Buddha, encore qu'il n'ait peut-être pas assez clairement discerné 
les bases cosmologiques de la croyance. Le Buddha, apparu dans une Inde 
imprégnée de la doctrine impersonnaliste de l'ätman, « ne pouvait pas étre 
un Sauveur d'origine divine, Car ce n'était pas d'un dieu que l'on attendait 
le salut. C'est la connaissance qui délivré, c'est ma connaissance qui me 
délivre : il devait donc être le grand Connaissant, ét le propagateur de la 
Connaissance dans le monde entier.…., il lui était réservé de découvrir le 
chemin sur lequel les autres n'ont plus qu'à suivre ses traces. » (?) Le 
Buddha dit quelque part à ses disciples, après les avoir instruits: «Si 
maintenant vous connaissez ainsi et voyez ainsi, à disciples, 1rez-vous dire 
‘Nous honorons le Maître et par respect pour le Maître nous parlons 
ainsi? — Nous ne le ferons pas, Seigneur. — Ce que vous dites, b dis- 
ciples, n'est-ce pas seulement ce que vous avez vous-mêmes reconnu, vous- 
mêmes vu, vous-mêmes saisi ? — C'est cela même, Seigneur.» (*) 





(1) Theragathä, vu, 489-4093: H. Ounoensenc — À, Piscues, The Thera-Gätha, PTS. 
London, 2883, p.515 trad. C,. A. F, Rbhys Davins, Psalms of he Early Buddhiste, I. 
Psaims of the Brethren, PTS., London, 1913, cexxvin, p, 336-237. 

(2) H. Oivensenc, Le Buddha 3, trad.5 À. Foucnen, p. 320. 

(3) Ibid., p. 321, 0. 3; Mahätanhäsamkhayÿa sulta, Majjhima nikäya, 1, p. 265. 
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Ce n'est pas là tout à fait la position qu'adoptera SanaBHANGA ; il insistera 
davantage sur la personne des buddha, ea l'assimilant à la Loi. Cependant le 
principal, dans ses gâthà, reste évidemment cette loi elle-même, par où s'ob- 
tient la délivrance, et qui est toujours conçue telle qu'elle a été léguée par les 
buddha, c'est-à-dire en tant que voie du Salut, plutôt que telle qu'ils l'ont 
réalisée en une espèce de Corps verbal. Dhammabhüta n'est d'ailleurs pas 
exactement dhammakäya etla glose du commentateur force le sens du terme ; 
il s'interprétera avec plus de justesse par comparaison avec cakkhubhüta 
« devenu [possésseur] de l'Œil [i. e. de la Clairvoyance]» et fänabhüta 
“ayant acquis l'intelligence » : dhammabhüla s'applique à un être devenu 
maître du dharma, intimement ; la métaphore de l'identification reste métaphore, 
bien qu'elle ait prêté à l'interprétation plus réaliste suivie ultérieurement par 
le commentateur. Somme toute, au point où en est ce petit poème pâh, l'idée 
d'un Corps de la Loi, sans être expressément nommée s'introduit, mais avec 
uns valeur surtout littéraire : c'est un ornement de style, une allusion savante. 

Mais c'est évidemment une allusion à quelque chose, qu'il s'agirait juste- 
ment de déterminer, Pour que l'idée se réfléchisse ainsi dans la poésie sacrée, 
il Faut qu'elle ait été bien établie pour elle-même sur un autre plan. Sans doute 
doit-on avouer qu'il n'est pas ici directe nant question du nirvana de Çäkya- 
muni ni du vide qu'il aurait laissé daas l'Eglise : les Quatre Vérités qu on tient 
de lui et de ses prédécesseurs suffis:nt, par elles-mêmes à tenir ouverte la 
voie du salut. Mais l'allusion à une existence du Maître dans la Loi n'indique- 
rait-elle pas qu'ailleurs, dans d'autres textes, à d'autres moments de la spécu- 
lation bouddhique, une doctrine cohérente de la substitution d'un Corps de 
Loi au Corps de Chair aurait été en voie de formation ? Etait-ce, comme le 
veut le Hübügirin, psur maintenir l'autorité du Buddha par delà le nirväna ? Ce 
serait alors ce qui aurait donné à notre thera l'idée de sa timide comparaison. 

Le témoignage des textes n'appuie pas l'hypothèse, Le Mauhäparinibbäna 
sutla ne reconnaît pas explicitement cette doctrine, que l'on a pris l’habitude 
dé restituer de façon toute théorique. Le mot de dhammakäva n'est, à notre 
Connaissance, jamais directement employé à propos du nirväna, sauf dans le 
Milindapañha, dont le point de vue relativement tardif est celui d'une philo- 
sophie déjà très avancée. [l a peut-être été trop partialement adopté par les 
rédacteurs du Hôbôügirin. 

M. DeMiÉVILLE a naguère exposé la thèse avec beaucoup de clarté. « On 
sait que pour ce qui touche à la survie du Buddha, l'attitude des Anciens est 
essentisllement agnostique : ‘Il n'a pas révélé" de réponse précise à cette 
question. La formule du Milindapañha est également négative. D'après l'image 
courante, Le Buddha s'est éteint comme une flamme : cela n'implique pas qu'il 
soit annihilé : on ne peut simplement lui assigner de lieu déterminé : ‘Le 
Baddha s'en est allé daus le parinirväna ; on ne peut plus connaître son lieu”. 
En pali : Le Buddha est parinihbuta.… On ne peut le désigner comme étant 
ici où là: mais il peut ètre désigné par le dhammakäya * Car le dhamma a 
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été enseigné par le Bienheureux'. Ainsi ce Corps de la Loi est défini par 
l'enseignement même... » (1) 

On a souvent rapproché ce passage de la formule canonique bieu connue : 
« Yo mam passati so dhammam passati:; dhammam passanto mam passati ; 
mam passanto dhammam passati: quiconque me voit, voit la Loi; la voyant 
on me voit, me voyant on la voit » (*). Seulement, tandis que dans le Milin- 
dapañha cés mêmes mots, où presque, sont amenés par une discussion sur la 
nature du nirväna, le sutta du Samyutta nikäya en fait la conclusion d'une 
peute histoire advenue du vivant du Maître : c'est à un moine malade et qui 
ne pouvait venir auprès de lui qu'il a enseigné le moyen de le voir dans le 
Corps de la Loi. De mêm2 pour le passage correspondant de l'/livuttaka : 
c'est toujours de l'assemblée des bhikkhu et de leur contact avec le Maitre 
qu'il est question (*). On se reportera aussi à la prière que Gronah Kotikarna 
adresse, dans Le Divyävadäna, à son professeur Mahäkätyäyana : « J'ai vu, 
grâce à mon professeur, le Bienhzureux en tant qu'il a pour corps la doctrine 
(dharmakäva), mais je ne l'ai pas vu dans son corps visible (räpakäyena) ; 
je voudrais, Maitre, aller le voir aussi en son corps visible, » (* 

La critique de cet ensemble de témoignages est délicate. On sant en effet 
à plusieurs reprises, dans d2s textes où le nirväna n'est pas nommé, qu'il est 
sous-entendu. L'éloignement où les disciples du Maître encore vivant se 
trouvent pour des raisons variées n'est-il pas le symbole de l'irrémédiable 
séparation que son nirvâgi introduira entre lui et son Eglise ? 

Seulement il faut bien se dire que si même la conception d'un Corps Verbal 
du Buddha a eu, comme nous serions tentés de le croire, une autre origine 
que la réflexion directe sur le nirväna, il était inévitable qu'une fois formulée 
elle eût une répereussion sur cette dernière, qui d'autre part n'avait pu que 
prédisposer le bouddhisme à faire bon accueil à une conception de ce genre. 
La différencz, c'est que selon l'interprétation habituelle, le bouddhisme tirerait 
le dharmakäva uniquement de soa propre fonds, tandis qu'il nous semble au 
contraire s'être en grande partie réglé sur un modèle étranger. Avec l'interpre- 
tation courante, il faudrait admettre que, née d'idées concernant le nirväna, la 
doctrine du Corps de a Loi n'a pourtant pas marqué sur les textes fondamentaux 
où il est question de ce grand événement, et qui, comme le Mahäparinibbaäna 
sutta du Digha nikäya, sont cependant largement ouverts aux nouveautés 
doctrinales. N'est-ce pas dans ce Mahäparinibbäna sutta que figure la 
doctrine des aspects multiples du Buddha, variant avec les auditoires (*}? Si 


(t} BEFEO., XXIY, p. 68-70. 

{2} Jhid., p. 68, n. 3: Semvultla nikäya, mt, p, 120. 

(3) Jlivultaka, p. 91. 

(4) Divyévadana, p.19: cE L de La Vaurée Poussix, Nole sur des Corps du Bouddha, 
Muséon, 1913, p. 262. 

(5) Digha nikäya, avi, 3, 21-235 éd. PTS, Il, p. 10g-110. C£ L. de La Vaurée 
Poussin, ibid., p. 278. 
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le dharmakäya procédait réellement d'une théorie de la survie du Maitre, on 
en aurait des traces dans ce sutta; or elles manquent. 

L'argument a silentio a ici une portée considérable. Si le bouddhisme du 
Petit Véhicule avait inventé le dharmakäya, comme on nous le dit, directement 
pour répondre aux problèmes essentiels que posait l'anéantissement du Maitre, 
si c'était ainsi du cœur même de sa conscience religieuse que provenait la 
notion, il n'y a pas l'ombre d'un doute que le bouddhisme entier ne fût devenu la 
religion de cette idée, et c'est ce qui n'est pas. Sur le point peut-être le plus 
important de la dogmatique, une solution de pareille envergure, et en même 
temps si simple et si satisfaisante, issue du fond des croyances, aurait tout 
envahi; s'il n'en a pas èté ainsi, comme c'est le cas, 1l faut bien croire que la 
notion philosophique du Gorps de la Loi, pour étre resté en surface, a dû 
avoir quelque autré origine, moins intimement liée à la religion ancienne. Elle 
se présente à nous nommément dans un où deux passages, plus indirectement 
dans d'autres, tantôt comme un ornement littéraire (Theragäthà), tantôt comme 
une formule de controverse (Milindapañha) et le plus souvent, à propos du 
Buddha encore en vie, pour faire ressortir la cohésion de l'église et sa relation 
de subilance, pour ainsi dire, avec le Maitre (Digha, Majjhima, Itivuttaka) ; 
ce rayonnement est singulièrement limité et le nirväna n'en semble pas le foyer. 

L'hypothèse qui rendrait le mieux compte d'un pareil état de la documenta- 
tou, serait que la théorie du dharmakäya n'eüt point toutes ses racines dans le 
bouddhisme ancien, et qu'elle eût été adoptée par voie d'imitation : elle reste- 
fait d'ailleurs un motif relativement assez bien représenté, mais surtout 
dans les cercles savants. Ce serait un emprunt philosophique et non l'aboutis- 
sement d'un mouvement religieux, qui, s'il s'était produit spontanément, aurait 
mené à de tout autres résultats que de voir le mot dhammakñäya apparaître 
texluellement deux ou trois fois dans toute l'étendue du canon theravädin. 

Il faut être sévère en matière de preuves, lorsqu'il est question d'emprunts 
philosophiques êt religieux ; mais ici, 1 semble bien que toutes les garanties 
soient réunies. Passons-les en revue. 

Le bouddhisme ancien a pu se trouver porté À s'intéresser à des idées 
étrangères, applicables à une théorie de la nature transcendante du Buddha tel 
qu'on se le représentait de son vivant et non pas seulement du Buddha anéanti. 
M. L. de La VALLÉE Poüssix a bien montré en effet l'existence, dans les nikäva 
pal, d'une spéculation orientée dans ce sens. Outre le dhammakäya, et par 
opposition avec le corps corruptible (pätikäÿa), fait des quatre Eléments et 
pris dans le sein de Mayä (corps jaräyuja), il y est parlé d'un corps “spirituelm 
(manamaya) - avec lequel le Buddha visite le monde de Brabmaä, quand ilne 
préfère pas y aller avec son corps fait des quatre éléments (cäturmahabhüti- 
kakäva) » (1). 





(1) Siddhi, fase. VII [Appendicel, p. 764. 


108 — 


La source de l'emprunt est aussi prochaine que claire : on l'a bien deviné, 
c'est la philosophie du brahman. L'Inde où évoluait le bouddhisme avait tiré 
du Veda la notion d'une Parole substantielle, et la construction symbolique 
d'un corps composé de formules (mantra) ou de mètres sacrés faisait le plus 
constant objet de ses préoccupations rituelles. Nous avons déjà signalé et 
poussé jusqu'au détail la correspondance de l'autel du feu brähmanique et 
du stüpa bouddhique. Or l'autel était identifié aux hymnes védiques. L'em- 
prunt d'un corps verbal, réplique du brahman, pouvait donc s'effectuer de 
plain-pied et s'appliquer à la notion de [la transcendance du Buddha : les 
deux conceptions avaient d'avance des appuis et des contacts réciproques. 
Il n'est d’ailleurs pas inutile de noter, à la suite, une fois de plus, de M. de 
La VALLÉE Poussin, que le bouddhisme n'est pas la seule religion sectare 
où se soit réfléchie La philosophie abstraite des Brähmana, mise bientôt en 
système dans les Upanisad et dans l'Epopée, puis dans les Puräga : « Dans 
le Bhägavatapurana, vi, 16, 51, Krsna a deux corps éternels, le Brahman 
parlé (Veda) et le Brahman supérieur » (1). 

D'autre part, la faible diffusion du mot et même de la notion de dharms- 
käya dans le canon theravädin, ainsi que leur absence des sutta où s'affirme 
le mieux la doctrine de cette école, nous engagent à les consrdèrer comme 
une idée et un mot tirés ou imités du dehors et qui n'ont eu d'abord un 
intérét appréciable que pour un cercle peu étendu de gens instruits. L'em- 
prunt ou l'imitation s'expliqueraient par une curiosité intellectuelle et par le 
désir de se former un vocabulaire philosophique et technique, que lé fonds 
populaire de la religion n'alimentait pas suffisamment. On sera allé demander 
des modèles à des écoles plus savantes ; et 11 faut aussi compter avec les 
brähmanistes convertis, qui entraient dans le bouddhisme avec une formation 
d'esprit tout acquise. Sans doute l'emploi de » reliques spirituelles » ou dhar- 
maçartra, qui sont des textes, pour garnir les stüpa, ne serait-il pas sans 
indiquer une assimilation populaire de la notion de dharmakäya. Mais on doit 
bien s'être rendu compte, au cours des précédentes parties de ce travail, que 
le culte des stüpa est trop complexé et d'un symbolisme trop élaboré pour 
être attribué aux tout premiers âges bouddhiques. [| atteste d'ailleurs, à ce 
qu'il nous semble, des influences de même nature que celles auxquelles nous 
attribuons l'introduction de l'idée de dharmakäva dans le sein du bouddhisme. 
Le stüpa et l'autel védique ont bien des analogies de structure et de symbolis- 
me. N'y a=t-il pas eu corrélation entre l'adoption, dans le canon, d'un dhar- 
makäya qui évoque le brahman, et celle, dans le culte, d'un stüpa conçu 
en partie à limitation des agni du ÇCatapatha brähmana ? 

L'emprunt ou l'imitation étaient historiquement et dogmatiquement possi- 
bles: un examen serré des textes en Fait apparaître trop de traces, et des 





{ti lhül,, p 75-00. 
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traces trop évidentes, pour que l'on soit en droit d'en écarter sommairement 
la réalité. C'est d'ailleurs à M, DemiÉvize que nous en devons l'une des 
premières preuvés. Le morceau de résistance de la maigre documentation 
pali relative au dhammakäya est, on le sait, l'Agsgañña sutla, Or il existe 
du passage trois répliques chinoises, présentant des variantes fort importantes 
et que notre éminent collègue a traduites dans l'annotation de son mémoire. 
Elles éclairent la question, maintenant encore, d'un jour trop neuf pour que 
nous nous croyions dispensé de les citer. 

«1. Dirghägama, trad. Buddhayagas (412-413 p. C.) x... Si quelqu'un te 
demande de quel clan tu es, tu lui répondras : je suis un çramana, un fils de 
la race des Çäkya. Tu pourras aussi dire de toi-même : je suis de la race des 
brähimana, [sie Tokyô, éd. chinoise : des çramena] né de la bouche même [de 
la Loi ?], né d'unetransformation de la Loi ; j'ai obtenu d'être pur dans le pré- 
sent et restera pur à l'avenir (allusion au brahmacärya). Pourquoi cela ? Le 
nom de grand Brahmä est un surnom du Tathägata. Le Tathägata est l'œil du 
monde, la sagesse du monde, la Loi du monde, la rosée douce (= amrta) du 
monde, le maître de la Loi du monde. 

«2. Madhyamägama, trad: Sañghadeva (ca. 397-098 p. C.) «.…. Si des fils 
de telle parenté, de tel clan, de tel nom, abandonnent leur parenté, se rasent 
la barbe et les cheveux, revêtent l'habit kia-cha (käsäya) ; animés d'une foi 
extrême, s'ils quittent leur maison et, sans famille, étudient la Voie à ma suite, 
ils doivent s'exprimer ainsi: Nous sommes des brahmacärin:; nous sommes 
des fils du deva Brahmä, nés de sa bouche, des transformations du Brahma de 
Brahma ($£ 4€ Æ 46). Pourquoi cela? Ces fils de parentés [diverses] sont 
entrés dans ma Loi correcte et ma Discipline ; ... dans la Loi du Vénéré du 
Monde, ils ont obtenu de ne plus rien craindre. 

a 3. Traduction indépendante de Che-hou ff %# (fin du X°s.). Les brähma- 
nes ÿ sont représentés comme pratiquant le culte du feu (# # 3 #t) et incri- 
minés par le Buddha parce qu'ils se prétendent seuls purs, seuls savants et 
qu'ils disent : "Nous sommes les vrais brähmana, les fils du roi Braähmä, nés de 
sa bouche pure ; nous sommes de la race de Btahmä, des transformations de 
Brahmaä, des mamifestations de Brahma’. C'est pour réfuter leurs affirmations 
que le Buddha déclare ".. Les çramana, les brähmana, les deva, les démons, 
Brahmä, tous les êtres des trois mondes sont mes fils: tous communient dans 
la Loi unique ; il n'y a pointentre eux de différence ; ils sont nés de la bouche 
de la Loi correcte; tous appartiennent à la race unique de la Loi, sont des 
transformations de [a Loi, de vrais fils de la Loi’ ». Et M. DEentÉviree ajoute : 
ü On voit que le terme dharmakäya ne figure dans aucun de ces textes (1). 

Ce qui domine toute cétte documentation, c'est le nom de Brahmä et c'est 
la notion authentiquement brâhmanique d'une distribution de l'essence de 





(1) BEFEO., XXIV, p. 69, n. 1 
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Brahmä-Prajäpati entre ses créatures. Celles-ci, nées de sa bouche, c'est-à- 
dire de sa parle: sont aussi des transformations (4) de lui-même : remar- 
quons-le, c'est affirmer indirectement que sa parole, dont elles sont faites, est 
son essence, qui passe ou se répète en elles — et voilà en puissance la notion 
mème du dharmakäya, qui revient finalement à concevoir Le Buddha sur le 
modèle de Brahmä: « Le nom de grand Brahmä est un surnom du Tathägata. 
Le Tathägata est … la sagesse du monde, la Loi du monde... ». L'affabulation 
de sûtra comme le Lalitavistara, le nom de Père du Monde et l'épihète 
svayambha dans le Lotus, bien d'autres témoignages encore nous ant dénoncé 
l'éviction de Brahmä de sa position de maitre suprême, et le passage de 
celle-ci au Buddha, avec, comme de juste, une transposition de valeurs 
spirituelles : le Buddha, disions-nous, devient le Père du Monde, non pour 
l'avoir créé, mais pour le sauver. Les sûtra du Petit Véhicule, tant ceux 
du päli que ceux que conserve le chinois, portent les premières traces de 
ce processus, qu'il est important, pour la suite de ces recherches, de saisir 
déjà au niveau de la spéculation bouddhologique fixée dans le canon du 
Theraväda. 

On n'a pas prété, croyons-nous, une attention suffisante au fait cependant 
essentiel, que l'Aggañña sutta est une réplique bouddhique du Purusastkta (1), 
L'hymne x, 9° du Roveda décrit l'origine du monde, celle des êtres, et notam- 
ment la production des castes à partir du corps d'un géant cosmique. Cette 
fable est la plus ancienne attestation précise d'une modalité de pensée qui 
devait régir la dogmatique des Brähmana et susciter la philosophie des 
Upanisad : c'est l'idée que la substance individuelle des êtres ne les carac- 
térise pas, et n'est qu'une part de la substance cosmique. Le bouddhisme, 
sans renoncer à lui-même, ne pouvait accepter ces dogmes, sous cette forme 
et avec ce contenu conceptuel ; mais, comme la pensée de l'Inde entière, il 
s'est plié à la catégorie elle-même, qui fait loi, à partir d'une certaine époque; 
il l'a acceptée en l'interprétant et il semble qu'à l'origine son adaptation 
n'ait été que de convertir en métaphores les théories brähmaniques : on a 
pris le brahman comme désignant fgurativement le dharma et Brahmä com- 
me un surnom du Buddha. 

Sur les métaphores de la roue de Brahmä (brahmacakra), de la voix de 
Brahma (brahmasvara), etc, pour désiguer la roue de la Prédication de la Loi 
(dharmacakra) et la voix cosmique du Buddha, nous avons déjà présenté 
quelques observations : dans la mesure où la Loi du Buddha a tendu à s'ériger 
en Loi universelle etson prédicateur en Instituteur de cette Loi dans le monde, 


(t) Les Brâhmanes, qui se glorifient d'être nés de la bouche de Brahma, et d'être 
ses fils, assimilent les moines bouddhiques à des Cüdra, nés des pieds de leur Afeul 
(bandhupädäpacta)! ces expressions procèdent directement de l'hymne védique 
(Dighe, an, p. 8; cf, RV., x, Go, 12). 
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en Roi de la Loi, on peut considérer comme acquis que tous ses attributs le 
substituent ou le superposent à Brahmä. 

D'autre part, l'équivalence du neutre brahman, qui désigne la parole 
sacrée, essence de Brahmä-Prajäpati, et de dharma ressort assez bien, en ce 
qui concerne le päli, d'une comparaison minutieuse faite par M. Geicen, dont 
lés conclusions philologiques, posées sans parti pris d'interprétation religieuse, 
sont cependant formelles : « La notion de dhamma, dit-il, remplace dans le 
système bouddhique le brahman du Vedanta.….. n (1). 

Or, comme le Purusasükta, l'Agsanna sutta décrit la création du mon- 
de, l'apparition des créatures et aboutit finalement à une explication de l'ori- 
gine des castes, ksatriya, brâhmanes, vaiçya et cüdra (en päli « Khattiya, 
brähmana, vess&, suddä », liste stéréotypée dans cet ordre). 11 faut recon- 
naltre cependant que les deux exposés présentent entre eux, sur ce thème 
commun, des différences appréciables, Tout d'abord, la cosmologie est beau- 
coup plus savante dans la version bouddhique. Le monde s'y crée par étages 
succsssifs, de plus en plus lourds de matière, À partir d'un sommet immatériel 
où, par la force de leurs actes passés, les créatures viennent renaître, à l’au- 
be de chaque cycle cosmique, avec un corps qui est tout idéalité. Mais la 
force de ces mêmes actes passés fait ensuite apparaître une matière, une 
prenière «terre » divine, parfumée, que ces êtres sublimes mangent. Leurs 
corps $ en imprègnent et deviennent moins brillants, moins purs ; ils tombent 
à un monde inférieur et ainsi de suite, d'étage en étage, chaque fois avec 
une nourriture plus pesante et plus alourdissante, jusqu'aux aliments grossiers 
dont vivent les hommes. Les étages supérieurs étant chaque fois conservés, 
le résultat définitif est un étagement pyramidal : conception qui nous est de 
longue main devenue familière. On peut trouver l'amorce de ce développement 
dans le Purusastikta, où le monde des hommes passe pour ne constituer qu'un 
quart du géant cosmique, ce qui indique äppiremment l'existence de trois 
autres étages dominant le premier et formant autant de niveaux cosmiques, 
autant dé cieux. 

De cette donnée védique tardive, les Brähmana ont tiré une création distri 
butive dontla raison dernière est le Corps de Prajäpati-Purusa, érigé en créa- 
teur. Au contraire, selon le jugement du bouddhisme que nous font connaitre 
nos textes les plus anciens, c'est l'orgueil de Brahmä seul qui lé porte à se croire 
ainsi l'auteur de la création (2). Celle-ei s'effectue mécaniquement ; c'est par 





(1} Magdalene und Wilhelm Geicen, Pat Dhamma, voroehmlich in der kanonischen 
Literatur (Abhandi. Bay, Ak Wiss. Philosophisch-philol. u. hist. Kl., XXX, 11. Son- 
derdr, München, 19%1, p. 77. 

(8) UN n'est lui-même qu'un dés êtres immatériels apparus lors de la création du 
Monde, et son accession au rang de Mahäbrahma n'est, à cet égard, qu'une chute, Cf. 
Hobügirin, E-V-, BON, p 115, Creneil de ( Waha)Brahma&.. «Le dieu Makäbrebmi 
dit: ‘Je suis Brahma, je suis le Grand Brahmaä : je possède la Souveraineté dans le 
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l'effet de leurs actes passés que les créatures se chargent d'un corps matériel 
de plus en plus grossier, dans et par lequel elles pätissent. C'est la force de 
leur karman qui leur présente les « aliments » dont elles font leur substance 
corporelle. Telle est l'origine de cette substance, depuis celle des dieux 
élevés, parmi lesquels se range Brahmä, jusqu'à celle des hommes. Les corps 
se tirent de l'aliment correspondant à un niveau de mérite, et cet aliment 
n'est que l'expression de la force des actes passés. Cette cosmologie rétri- 
buirice compose l'illustration concrète du dogme de [a rétribunion ; elle met 
en images un peu crues l'expression fameuse qui en Hgure dans les textes : 
que l’auteur de l'acte en e mange » le fruit, dans la suite des temps (...phalam 
lass” eva bhuñjati). Brahmaä, dans ce système, reçoit son corps du karman 
comme les autres créatures. Il n'est pas éternel et le vrai brahman, ce n'est 
pas lui. 

Mais alors, que devons-nous comprendre, lorsque le sutta fait dire par le 
Buddha à ses disciples que « le Tathâgata peut être désigné comme ayant 
pour corps la Loi (dhammakäva) ou le Brahma (brahmakäya), les ayant pour 
essence (dhammabhüta, braïmabhata}», et lorsqu'il leur enseigne que si leur 
foi est profonde ils peuvent se dire les propres fils du Buddha, nés de sa bou- 
che (mukhato jaäta), nés du dharma (dhammaja), formés par le dharma 
(dhammanimmita), héritiers du dharma (dhammadäyäda), en réponse aux 
brâähmanes qui se croient fils de Brahinä, nés de sa bouche, formés par lui 
et ses héritiers (Brahmaja, “nimmita, “däväda) ? Nous venons d'observer 
que c'est du karman que les êtres tiennent leur corps. L'a héritage» du 
Buddha serait-il assimilé à l'œuvre du karman ? C'est impossible. Quel est 
donc le «corps», par lequel les disciples sont ses propres fils, nés de son 
corps (Bhagavato ‘mhi putlo oraso} ? On se contente ordinairement de dire 
qu'ayant entendu sa parole ils sont comme ses fils spirituels. Mais cette inter- 
prétation lâche est-elle bien suffisante ? C'est une critique détaillée de l'Jti- 
vuttaka qui va nous l'apprendre. 

« O bhikkhu (dit le Buddha) c'est moi qui suis lé Brähmane, le donateur 
libéral, en qui la vie est toute pureté, qui en est à son dernier corps (!}, le 
médecin sans égal, celui qui bte ies pointes de flèches. Et c'est pourquoi vous 


monde, jé puis créer, métamorphoser, produire, donner naissance ; je suis le Père de 
cela..." Mais en réalité le Grand Brahma n'est pas ua vrai Grand Brahmä qui aurait 
obtenu la Souveraineté intégrale ; il prend une Essence vile pour une Essence supé- 
rieure.… Parmi les Essences il n'y en a pas de supérieure au Nirvana, ni parmi les 
Êtres, de supérieur au saint Buddha qui possède la Souveraineté de l'Esprit et celle 
des Éssences, Les Auditeurs et les Buddha-pour-s0i n'ont pas celle des Essences, mais 
ils ont celle de l'Esprit. Un roi Brahmä ne possède ni l'une ni l'autre. » (Vibhasä, Tai- 
shô IssaikvG, 1545): 

(1) Sada payatapänt antimadehadhäro, les deux vont de pair rieo dans le Buddha 
n'est impureté, c'est-à-dire que ses actions n'entralnent pas rétribution selon le kar- 
manu; et c'est pour cela qu'il en est à sa dernière réincarnation. 
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êtes mes fils légitimes (orasa puttä), nés de ma bouche, nés du dhamma. 
formés par le dhamma, héritiers du dhamma, et non point héritiers d'aliments 
(dhammadayädä no ämisadävadä). Car il existe, d Moines, deux espèces 
de dons, le don d'aliments et le don de la Loi et, entre ces deux dons, la pre- 
mière place revient au don de la Loi. [De même]: il y a deux distributions 
(samvibhaga).… deux faveurs (anuggaha)... deux libéralités (yäga), la libé- 
ralité en aliments et celle de la Loi, et entre les deux, la première place re- 
vient à la libéralité de la Loi.» Ainsi parla le Bienheureux, et là-dessus il 
est dit : 

« Celui qui à répandu le don de la Loi, sans égoïsme, — le Tathägata 
compatissant envers toutes les créatures — c’est lui, lui qui est ainsi, lui le 
meilleur d'entre les dieux et les hommes (devamanussasettha) — que révè- 
rent tous les êtres, c'est lui qui a traversé l'existence jusqu'à l'autre rive » (*). 
La Loi s'oppose donc aux aliments, c'est-à-dire l'idéalité à la matière, car 
par aliments il faut entendre tous les biens de ce monde, comme l'indique 
figurativement la cosmogonie de l'Aggañña sutta. 

Mais si le dhamma se pose en antagoniste de l'ämisa, ne se trouve-t-0n 
pas contraint d'admettre que le corps formé par l’« aliment » symbolique, — 
c'est-à-dire par la matière sous ses diverses formes. d'étage en étage du 
CUSMOs — à Comme terme antagomste un certain corps immatériel, qui pro- 
céde non plus de l'ämisa, mais du dhamma ? C'est celui justement dont nous 
parlent nos textes et qui est formé par le dhamma (dhammanimmita ) et non 
par les aliments ; c'est seulement par lui qu'on peut être dit l'héritier du 
dhamma (dhammadäyäda). 

Cette dernière expression, si l'on veut bien entendre la doctrine, demande 
à être interprétée avec précision : il s’agit ici avant tout, ne l'oublions pas, 
de l'héritage conféré par Brahma-Prajäpati à ses « fils », les brâähmanes : c'est 
sur ce modèle que le Buddha décrit ses rapports avec l'Eglise, en substituant 
dhamma à brahman, Or nous savons au juste quel héritage Prajäpati con- 
lère à ses créatures : c'est sa propre personne. Ainsi s'expliquent avec une 
grande simplicité les expressions singulières de dhammaa, dhammanimmita 
« né de la Loi, formé de la Loi » et surtout le rapprochement, resté jusqu'ici 
très superficiellement interprété, de ces formules et de l'attribution au Buddha 
d'un Corps de la Loi (dhammakäya). La doctrine que dissimulent ces expres- 
sions est que les disciples participent de la nature du Buddha. A l'imitation de 
Brabmä-Prajäpati, s'il les constitue ses héritiers de son vivant même, c'est en 
leur transmettant sa nature : la preuve, c'est qu'on les dit formés ou fabriqués 
(nimmita) avec cette Loi, qui est d'autre part dénommée le vrai Corps du 


Buddha, Ne nous payons pas d'à peu près. La relation impliquée par les mots 





(1) Ilvuttaka, 100, p, 101-104 ; ef. 98, p.98, aussi Majjhima nikäya, 1,4, Dhamma= 
dävada sutta, éd. PTS. |, pe 13 sq. Trad. Cuaimens, SBE., V, P. gsq. 
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“käya et "nimmita est celle d'une identité ; le mot dhamma” définit la subs- 
tance de cette identité, et le terme juridique “däväda précise la forme théori- 
que de l'identification : il évoque l'idée d'une succession par substitution ma- 
gique de personne, que nous avons déjà rencontrée (!) et dont on entrevoit le 
fondement dans l'ethnographie religieuse et le droit coutumier. Dès les Bräh- 
mana, elle s'atteste dans le rituel royal (fondé d'ailleurs sur l'identification du 
roi à Prajäpati}), et elle est d'autre part si familière au bouddhisme, qu'elle 
semble avoir dominé sa conception du passage de la Mission salvatrice d'un 
Buddha à son successeur désigné. 


CHAPITRE XI. 
LA COMMUNICATION DE LA NATURE DE BuboHa. 


Ce qui est au fond de l'Aggañña sutta, c'est donc la thèse symboliquement 
énoncée que tous les disciples « doués d'une foi profonde » participent de la 
nature du Buddha, sont un dans le dharmakäya du Buddha et jouissent de 
son dharmakäya. 

Cela ne veut sans doute pas dire qu'ils soient des buddha en puissance, de 
futurs buddha, ou en propres termes des bodhisativa : le point de doctrine où 
en est le sutta pali annonce le Mahäyäna, mais ne s'y identifie pas. Les disciples 
à qui le salut est promis ne sont pas des buddha, mais le Buddha en puis- 
sance : c'est ce qu'indique la métaphore de leur participation « par héritage » 
à son dharmakävya. Si l’on n'oublie pas que c’est la théorie brähmanique de [a 
dispersion de Prajäpati qui a fourni le modèle de ces spéculations, on com- 
prendra comment 1] est possible de s'identiñer au Buddha sans devenir un 
Buddha. Tous ceux qui construisent un autel du feu deviennent Prajäpati, ou 
autant de reflets de Prajäpati, mais non pas des Prajäpati supplémentaires. 11 
n'en est qu'un. Ils trouvent leur réalité en lui, et n'ajoutent pas à la sienne. 
De même, semble-t-il, les disciples «héritiers» du Corps de la Loi: ils 
rejoindront leur Buddha et n’en seront pas d'autres. 

Cette position est intermédiaire entre le plus vieux bouddhisme et celui des 
sûütra du Grand Véhicule ; ses attaches avec le second sont évidentes ; mais il 
est plus important de ne pas manquer celles qui la relient intimement au pre- 
muer. Dans la théorie archaïque, telle que tente de la définir OLoensenc, le 


(1) On notera que ce mythe est de mème substance que la conception juridique de 
la succession par identification étudiée par nous dans lé rituel royal, dans la cérémonie 
religieuse de la réception de la personne du père par son fils, et mème dans la théorie 
de la succession d'un buddha à un autre. 
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Buddha n'était pas encore devenu le Mahäpuruga Cakravartin de la liste des 432 
Signes. À ce moment-là (que nous n'atteignons que par récurrence) « aucune 
supériorité métaphysique ne devait le placer de par sa naissance au-dessus 
des autres êtres ; seulement plus grand, plus puissant dans ses efforts, il lui 
était réservé de découvrir le chemin sur lequel les autres n'ont plus qu'à suivre 
ses traces ('). On peut dire, en un certain sens, que tout disciple qui va droit 
à la sainteté est un Buddha aussi bien que le Maître ». Ettout en citant la com 
paraison du Buddha et du premier né d'une portée de poussins, celui qui 
montre aux autres à briser la coquille, OLvenBenc ajoute en note: « À la vérité 
la terminologie ordinaire ne désigne pas proprement comme étant des buddha 
les saints disciples du Maître; mais elle montre plus d'une fois qu'on regardait 
en fait une telle façon de parler comme parfaitement admissible, Ainsi le 
Soläpanna, c'est-à-dire celui qui a atteint le « courant », la «voie» de la 
sainteté, est défini comme quelqu'un ‘qui atteindra la suprème connaissance 
(sambodhi). Dans les textes poétiques en particulier il est souvent diflcile de 
Savoir si le mot Buddha est pris dans son sens étroit ou se rapporte à tous 
les saints » (?). 


=- ur 


(1) « Aucune supériorité métaphysique» est cependant trop dire. Le tort d'OLves- 
BERG, à CE que nous croyons comprendre, a &té de ne pas accorder une place suffisante 
2ux conceptions cosmologiques. Quañd il les rencontre, il ne Les traité que comme un 
simple motif à métaphores et développements figurés, alors qu'elles constituent, 
à partir d'une certaine époque, sinon l'âme méme de la doctrine, du moins presque 
tout le conflit du Petit et du Grand Véhicule qui se résout en une manière différente 
de nommer et de se représenter les-éléments d'un même schéma réligieux du monde: 
celui d'un empilement pyramidal où la matière est en bas, et la libération à la pointe, 
ou au delà de [a pointe. Etre celui qui louche à la cime du monde et qui perce 
P«enveloppes du monde, c'est bien jouir d'une certaine süpériorité métaphysique : 
POLE montrerons notamment Combien métaphysique est ce qu'exprime l'image du 
poussin brisant la coquille, qu'OzLnennenc cite dans ce mème passage. Sa formule 
garde cependant une part de vérité qu'il est essentiel de ne point méconnaltre, si 
l'on ne veut porter sur le premier bouddhisme un jugement erroné, Cakyamuni n'a 
pas de supériorité métaphysique en ce sens qu'il ne la porte pas en lui séparément, 
comme un dieu grec de l'époque classique porte en Jui sa puissance. Il la trouve dans 
le moude, ou mieux dans le point où il s'est élevé, sur la pyramide des rétributions, 
point où le monde cesse et où commence un au-delà — le nirväga — sur [a définition 
duquel roule tout le dissentiment entre les écoles: le seul Caractère qu'on lui 
attribue d'une manière a45e2 constante, c'est d'être justement à ja limite Supérieure 
de l'étagement cosmique, À notre sens c'est que telle est l'origine même de sa notiôn, 
lout lé reste n'étant qu'un effort pour définir l'indéfint par définition — faute logique 
sur laquelle nous avons tenté de donner quelques éclaircissements, La supériorité du 
Buddha, comme celle de tous les tres. s'appuie sur [le niveau cosmique attéint 
par lui, est constituée par ce niveau : c'est ce que Monirers par exemple |a com- 
paraison du Buddha à Brahma dans un autre sulta AUS nous analyserons plus bas, le 
Tevijja sutta du Digha nikäva. 

(1 Le Buddha®, p. 310 et 321, n. 1. Ocpensenc renvoie au Dhammapada 398 et 
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On n'ignore pas que Rays Davins a tenté d'échapper à ces conclusions en 
soutenant que dans l'application au soläpanna du terme sambodhi-paräyana, 
“ qui a pour but lasambodhi », ce dernier mot ne désigne pas l'[lumination qui 
fait les buddha, mais seulement celle dont jouissent les Saints (arhat). En 
certains passages importants du canon pâli, nous dit-1l, « le mot sambodhi- 
parävana figure... dans la réponse fañe à la question : ‘quel ést le but-de la 
vie du moine [bouddhique] ?" Adversaires et controversistes se complaisent à 
poser cette question et il est intéressant de noter la façon dont on y répond : 
jamais par l'obtention de la qualité de Buddha et toujours par celle de la qua- 
lité d'Arhat... Sambodhi-patta ["qui s'est acquis l'Tllumination *] est employé 
dans le Sutta Nipüta, 478, 503, pour décrire l'Arhat, dontil est dit (/fivuttaka, 
ne 47, etc.) que dès ce monde il atteindra la Sambodhi », Ruvs Davips est bien 
contraint d'admettre que la sambodhi n'est pas réservée aux arhat, et que le 
Buddha l'atternt lui aussi: mais par un détour singulier, il affirme que c'est en 
tant qu'arhat et non en tant que Buddha qu'il y est parvenu : « He was an Arhat, 
and, as such, had all the graces an Arhat should have » (1). Il faudrait donc 
croire que l'Iluminauon (sambodhi) n'est pas spécifiquement le privilège des 
Illuminés (buddha), mais appartient aux Saints en général (arhat); les buddha 
devraient par conséquent le nom qui les opposé d'ordinaire aux arhat justement 
à une qualité commune à tous ceux-ci en général. M. Sylvain Lévr était bien 
fondé à dire que « la subtilité de l'interprétation proposée par l'orthodoxie 
ancienne où moderne est le meilleur aveu de la difficulté » (2), 





419 où le mot Buddha s'applique d'abord, semble-t-il, aux arhat en général : 
chelva nandim varalian ca sandämam sahanukammam 
“kkhillapatigham Guddham tam aham brüämi brähnanam. 

« Quiconque a coupé la corde et la courroie et le lien avec la bride, — bien éveillé 

(buddha) et ayant écarté Îles obstacles, c'est lui que je nomme un Brihmane s : puis 

plus particulièrement au Buddha, au Sugata : 

Culim vo vedi sallänam upapaltim ca sabhaso 
asattam sugatom buddhem tam aham brümi brähmanam. 

* Quiconque à reconnu l'impermanence et l'universelle renaissance des créatures, 

— détaché, arrivé au but {sugata) bien éveillé, c'est lui que je nomme un Brähmane » 

(Dhammapada, ëd: PTS., p. 57, 59: trad. SBE., X, p. 02, 05). 

Acoka dans ses édits mentionne sa « mise en route « pour la Sambodhi. Ou a cru 
reconnaitre là l'indication de sa conversion au bouddhisme, et il en faudrait conclure 
que le premier état de cette religion promettait déjà la Bodhi à tous les fidèles (S. 
Lévi, MSA. I, p.17, Previusxs, Bouddhisme, p.25, etc.}. En fait, nous croyons bien 
que ce «départ» ést symbolique dé la conquête de l'illumination: mais dans les 
inscriptions d'Açoka il s'applique à une donnée plus concrète: le pélerinage d'Acoka 
à l'arbre de la Sambodhi, c'est-à-dire à Bodh-gaya (cf. R. Baanbanxan, Epigraphie 
notes and questions, XVI — Sambodhi in Asoka’'s Rock Edict, VIIL, 1. A, vol. KLII. 
1914, p. 156-100). Dans l'état actuel de nos connaissances relatives à la religion 
d'Açoka, il conviendrait donc de ne pas trop faire fond sur ce témoignage épigraphique. 

(t) Dialogues of the Buddha, !, p. 190-194. = 

(8) MSA., p. 17. 
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Nous crayons que l'apparence insoluble du problème ne provient que d'un 
emploi insuffisamment critique, pour La reconstruction du bouddhisme ancien, 
des canons schismatiquement fixés, ou plutôt fixés, à les écouter tous, en 
autant d'orthodoxies contradictoires. Comme leur comparaison y invitait à 
première lecture, on a fait de la transmission de la position de Buddha aux 
Saints une caractéristique absolue du Mahäyäna. Là-dessus Les tenants les plus 
intransigeants du canon pâli, forts du caractère plus archaïque de leur docu- 
mentation, ônt constitué en doctrine l'existence, antérieurement à toute 
spéculation orientée vers le Mahäyäna, d'un bouddhisme simple, positif, tout en 
valeurs morales, et de morale pratique, c'est-à-dire d'application immédiate. 
Ce bouddhisme n'aurait mené qu'à un anéantissement plus où moins déguisé. 
Beaucoup inclinent à croire que les écritures nous conservent de la sorte les 
ens=ignements authentiques de Çäkyamuni, et parfois dans ses propres paroles. 
Malgré son dogmatisme excessif il nous semble que cette interprétation ne 
laisse pas de saisir quelques vérités essentielles: nous croyons au caractère 
moral et familier du premier bouddhisme. 

Une seconde école d'exégèse radicalement différente s'oppose cependant à 
la première; fondéesurtout sur la connaissance des sûtra mahâyänistes, néglisés 
et réputés tardifs par l'autre parti, elle objecte à ses contradicteurs, et noa sans 
apparence de raison, tout ce qui se décèle de mises en forme tardives, sous le 
signe de la pensée monastique. dans le canon pali. Elle tente de restituer un 
bouddhisme primitif plus largement ouvert, où le moine n'avait point aussi 
nettement lé pas sur le fidèle laïque, où le ciel était promis à tous, et peut-être 
déjä lu qualité de Buddha, Le bouddhisme du Petit Véhicule serait cette religion 
ramenée à l'étroit horizon d'un couvent et codifiée par des moines. 

Le conllit est dons entre l'hypothèse d'un premier bouddhisme large, popu- 
laire et mythologique et celle qui au contraire se le représente comme relati- 
vement étroit, à préférences monastiques, avec pour fondement une morale de 
pratique ecclésiastique. 1] nous paraît certain et il n'est gueré Contesté que ces 
deux bouddhismes ont existé : chacun est documenté par une littérature et par 
une archéologie qui en font foi. Seule la priorité est en question. D'autre part, on 
peut considérer comme à peu près acquis que lors de la fixation du canon päli 
la tendance opposée à celle qu'il codifie avait déjà cours. Nous l'avons vu en 
particulier pour le stüpa: beaucoup d'éléments qui se rattacheraient surtout 
à cette tendance soi-disant mahäÿäniste ont marqué sur le canon theravädin. 
Réciproquement, Les sûtra du Grand Véhicule ne sauraient prétendre remonter 
plus haut que l'existence, localisée ou générale, d'un bouddhisme analogue 
à celui que dépeint la littérature päli. Tous nos renseignements proviennent 
donc, dans l'ensemble, et d'un chté comme de l'autre, de positions respectives 
déjà fixées par la polémique. Cette considération devrait dominer tout essai 
critique tendant à remonter jusqu'à un bouddhisme éommun. 

Nous ne croyons pas impossible de se faire quelque idée de ce bouddhisme 
commun, à condition que l'on veuille bien séparer son problème propre de 
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ceux, plus ardus, que poserait la recherche du bouddhisme primitif. Sans 
nous demander ici, avec M. STCHERBATSKY, si celui-ci a été avant tout une 
position hilosophique de même essence que la dogmatique des sarväsuivädin 
(c'est une thèse qui a pour elle plus d'une raison solide), nous voudrions es- 
sayer de grouper, moins haut dans le passé, et plus près de la documentation 
littéraire et matérielle actuellement utilisable, un certain nombre de données 
formant un tout qui nous paraît cohérent, et qui auraient caractérisé un boud- 
dhisme commun, antérieurement à la séparation des deux Véhicules : c'est à 
quoi a tendu tout le début de notre travail, et nous avons Cru pouvoir nommer 
ce bouddhisme celui des 32 laksana et du stüpa. En un Sens, il est mytho- 
logique. Mais M. SexanT, malgré de beaux résultats, s'est abusé lui-même 
en ne faisant appel qu'à des idées mythologiques : ce qui prime, c'est une 
cosmologie. On y a cousu des fragments mythologiques, souvent empruntés 
au vishaouisme, mais c'est elle qui donne le canevas. 

Or, par une rencontre significative, c'est à la même formule que va nous 
amener l'examen de la morale pratique du bouddhisme, à ce niveau où nous 
tentons de le saisir, Elle tient en entier, on l'a dejà vu à propos du récit de 
la création, dans un schéma de rétribution, lequel à son tour n'est pas seule- 
ment cosmologique, mais est la cosmogome : le vrai créateur du monde, ce 
n'est pas Içvara, c'est la loi du karman. Tout le matériel conceptuel commun 
aux deux bauddhismes trouve là ses bases évidentes : les niveaux des extases, 
leur gradation, avec les termes décisifs de samäpatti, voire même de nirvana, 
sont le vocabulaire d'une cosmologie étagée ét fermée — élevée comme une 
montagne, fermée comme par une coupole, et dont l'élévation mène à une issue 
au pôle de la coupole: le stüpa, tel que nous l'analysons, est-il autre chose que 
cette doctrine, arrêtée dans la brique ou la pierre ? Comment ce bouddhisme 
s'est formé et quels sont ses rapports avec le Yoga, c'est une question que 
nous nous poserons dans notre septième partié: y a-t-il eu auparavant un 
bouddhisme plus simple, moins influencé par le rayonnement de la cosmologie 
mésopolamienne, nous nous résignerons provisoirement à l'ignorer — sans 
nous demander si cette ignorance est irrémédiable. Il suffira pour l'instant, 
faute de mieux, d'avoir atteint, s'il se peut, une forme de religion anté- 
rieure à la division des Véhicules et à partir de laquelle la divergence de 
ceux-ci Se laissera approximativemeut expliquer. Ce qui nous importe le 
plus, c'est en effet de pouvoir étud'er, sans tomber à chaque instant dans 
l'incohérence, l'ensemble des documents écrits ou figurés du bouddhisme, 
qu'a longtemps rendus mal compréhensibles notre ignorance des origines du 
Mahäväna et de son panthéon ainsi que de leurs liens avec les formes 
plus austères de [a pensée et de l'imagerie hinayänistes. Ce problème 
est dans une certaine mesure indépendant de ceux qui touchent aux sources 
premières. 

Pratiquément, les études de détail que nous avons poursuivies jusqu'ici 
nous paraissent s'accorder à montrer que d'une phase commune qui peut être 
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définie: une riche cosmologie rétributrice, le Mahäyäna se détache par la 
multiplication de figures mythologiques, installées en régentes des pièces 
du système, dans un schème spatio-temporel constamment agrandi, tandis 
que l'autre école, tout en restant plus proche peut-être de la conception 
primitive, s'est condensée en un rationalisme éthique, après avoir pour 
quelque temps accepté les premiers termes de l'évolution suivie par la 
tradition à tendance mythologique dont elle s'est finalement séparée (!). 

Ce processus complexe apparalt avec une netteté particulière lorsque l'on 
étudie l'extension de la nature de Buddha et sa communication aux fidèles, 
critère généralement adopté pour distinguer le Mahäyäna. IL est, pose-t-on 
trop souvent, le Véhicule des bodhisattva, ou buddha futurs, et le Hinayäna, 
le Véhicule des auditeurs, qui ne gagnent que le Virvâna « d'anéantisséement ». 

Mais n'avons-nous pas été, il n’y a qu'un instant, dans l'obligation de 
constater que les sulla päli prométtent eux aussi la sambodhi, qui fait les 
buddha, à de simples arhat ? Les explications embrouillées de Rurs Davis 
ne détournent pas ce coup droit porté à l'orthodoxie pali. Faudra-t-il 
reconnaître que les Saints du Petit Véhicule deviennent des buddha ? Ce 
serait l'idée mahäyäniste dans toute sa précision. Rejettera-t-on les passages 
où elle s'exprime, ou semble s'exprimer, en découpant adroitement dans le 
canon päli deux couches chronologiques, s'opposant par la présence ou 
l'absence d'affinités mahâyânistes, qu'il serait loisible d'attribuer ensuite, 
partout où elles sa montrent, à un remaniement tardif ? Ceci ne vaut, car 
c'est une pétition de principe. On n'échappera pas à la conclusion que la 
participation à la nature de Buddha existe dans le Petit Véhicule, sans que 
rien témoigne de son introduction tardive, 





(1) On observers que nous nous sommes volontairement abstenus d'utiliser les 
témoignages relatifs aux schismes, Ce n'est pas que l'on n'ait à attendre d'eux des 
renselgüements importants, mais la critique est loin d'en étre achevée: 11 Y est men- 
tionnë un trop grand nombre d'écoles, et trop fragmentairement décrites, pour 
que l'on puisse compter rer beaucoup de rels détails, quand l'ensemble de la question 
est encore en suspens. Selon une règle qui vaut en tous domaines, il ne faut pas 
mélanger des mesures qui différent par la finesse, Tant qu'on ignorera ce qui se 
dissimule par exemple derrière l'énigmatique mention d'un Véhicule des Pratyeka- 
buddha, il sera prudent de ne parler que sous bénéfice d'inventaire des oppositions de 
secte à secte et, dans les sectes, de parti à parti. À titre préliminaire, le travail que 
nous AvVONS essayé d'amorcer dans ces pages nous parait donc s'imposer : puisqu'il 
existe deux vastes ensembles documentaires Eroupés autour de la notion de Hinayäna 
et dé celle de Mahäyäna, il faut tâcher d'élucider en bloc les caractères principaux 
de ces deux collections de faits, en nous en tenant À l'approximation, suffisante pour 
l'instant, d'une division du bouddhisme en deux : voir comment s'opposent et se 
rejoignent ces deux ensembles : chercher l'origine et le sens, relativement au premier, 
des développements fabuleux du second; enfin, ce faisant, il faut s'écarter le moins 
possible de l'interprétation des monuments figurés, et se préoccuper moins des sectes 
philosophiques que des pratiques rituelles et des conceptions proprement religieuses. 
car c'est Îà qu'est la vie des systèmes. 
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Les partisans d'un bouddhisme primitif à tendances mahäyänistes s'empare- 
ront de cette concession, et s'en armeront: ils verront là le reflet, jusque dans les 
textes pâlis d'une théorie ancienne de la position de Buddha promise à tous, ou 
au moins à tous les élus. À ce que nous croyons, ces vues que ne confirme pas 
l'étude d'ensemble de la doctrine pâlie, ne sont pas moins fausses que celles 
de Rays Davips. Pour réduire cette difficulté, de laquelle, on n'est pas sans le 
remarquer, dépend toute la théorie du bouddhisme, il faut se placer à un niveau 
de doctrine différent aussi bien de la bouddhologie foisonnante du Lotus de là 
Bonne Lot que du rigorisme monastique développé dans les vinaya plis. 


LE 

En fait, à ce niveau. il ést beaucoup moins question de la nature des buddha, 
que de la Carrière de buddha : idée exprimée par OLDENBERG avec assez de 
force. Leur nature, c'est précisément cette carrière, puisqu'étant le terme d'un 
processus de délivrance, elle ne se définit que négativement, en un séns, par les 
aitaches qu'elle rompt. Elle n'ést pas inexistante, puisqu'elle est libération des 
liens et des maux qui nous tiennent ; maïs elle est au-dessus du plan de leur 
existence, c'est-à-dire de toute existence, s'il est vrai que « lout est douleur » 
(sarvam duhkham). Ces expressions font apparaitre la seule manière positive 
de l'envisager : c'est par rapport à la struciure du monde, hors duquel on 
s'échappe, Le monde est fait de niveaux qui se spiritualisent à mesure que 
l'on s'élève. Le plus haut dé ces étages dont l'on puisse se former une idée, 
quelle qu'elle soit, est encore une enveloppe, un obstacle, composé justement 
par cette idée, quand ce serait mème l'idée du néant, piège suprème. Le 
Buddha est celui qui passe au delà, qui sort, Ne demandons pas pour aller 
où, car ce n'est pas d'un lieu maïs de la catégorie de lieu qu'il s'évade, com-— 
me de toute catégorie. On n'a pas assez remarqué que cette idée, absurde si 
l'espace est infini, n'est pas autre chose que la contré-partie d'une théorie de 
l'espace fermé. Notion difficile à saisir et qui a été longuement étudiée dans 
de précédents chapitres : il ne s'agit pas d'un vase matériellement clos, et — 
sauf métaphore — ce n'est pas à l'aide de cette naïveté que la pensée asiatique 
ancienne limitait son espace. C'est l'intérrelation de l'espace et du temps qui 
compose le système dont 1] s'agit de sortir et c'est dans le cycle du temps 
que l'espace est enclos. Nous ne reviendrons pas sur l'origine magique et 
astrologique de cette conception d'un temps et d'un espace qualitatifs (1). 





(1) Lorsque le Buddha arrive symboliquement à la pointe du monde, au terme de 
sa marche triomphale, il se proclame simultanément lokagga : celui qui est à la 
pointé du monde, et lokajettha: le Premier aë du monde, terme qui a embarrassé les 
commentateurs, et qui exprime fout simplement que, remonté à l'origine du Temps 
comme au point de cessation de l'Espace, il va sortir d'un seul coup de l'une comme de 
l'autre catégorie: 
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Lorsque le Buddha, en s'abimant dans le nirväna, a passé au delà du connais- 
sable, par quoi pourra-t-on le saisir ? Ce n'est plus à l'image de rien de ce 
qu'il était en ce monde: tout cela est au-dessous de lui et n'a plus de valeur 
pour lui. Il est arrivé à un état qui échappe à toute notion, et qui ne sé défimit 
que par là. Il en résulte, en particulier, qu'il ne peut être conçu de différence 
entre le Buddha « dans » le mirväna et le nirväna lui-même; être au delà 
de toute notion, ce qui est leur unique définition, leur est commun, et par 
là ils ne font qu'un. Ainsi, le nirväna est la nature du Buddha, est le Buddha 
«a éteint». 

Cette analyse philosophique peut s'autoriser de conceptions plus larges. 
Nous avons vu que pour le bouddhisme de l'Agrañña sutla, à chaque étage du 
monde les créatures qui y naissent tirent leur corps de la « terre » même où 
leur karman les amène, et qu'il fabrique en même temps à leur usage: elles 
mangent cette terre, dit le mythe. Chacune d'elles se définit donc par son ni- 
veau, Si la métaphysique du nirväga que nous venons d'exposer ne remonte 
pas, sous cette forme systématique, jusqu'aux origines du bouddhisme, ce 
qu'on ne saurait dire, on pourra du moins en justifier aisément l'apparition 
en observant que la conception de l'identité du Buddha et du nirväna est 
l'aboutissement d'un système cosmologique et moral où chaque être est de 
méme substance que le plan du monde où sa carrière l'installe. À la limite, le 
plan de la suppression et le Buddha supprimé seront encore consubstantiels, 
s'ilest permis de dire, en cette suppression. 

Ces idées tirent leur solidité de ce qu'elles étaient tout autre chose que de 
purs raflinements de la scolastique, et en ouvrant les sutla pâlis on les trouve 
au fond de plus d'un développement familier, Prenons par exemple le Tevijja 
sutla du Digha nikäya. Le Buddha y raille les brähmanes, qui, par leurs 
prières et leurs manipulations rituelles, tentent de faire venir à eux le dieu 
Brahmä, 

« C'est, Väsettha, comme si, cette rivière AciravatT étant pleine d'eau, à 
pleins bords, touchant ses bords (Käkapeyya, com.:,.,si pleine qu'un 
corbeau y püt boire du bord), un homme avait affaire À l'autre rive, devait 
aller à l'autre rive, avait l'intention de traverser jusqu'à l'autre rive, et que 
debout sur cette rive-ci il appelât cette rive-là : “Eh, l'autre bord, viens par 
ici! Eh, l'autre bord, viens par ici!" Qu'en penses-tu, Väsettha ? Est-ce que 
l'autre rive de l'Aciravatt viendra à celle-ci grâce aux appels, aux invocations, 
aux prières et aux éloges de cet homme ? » « Certainement pas, à Gotama ! » 
« Eh bien! c'est tout à fait de la même façon, Vâsettha, que les brähmanes, 
avec leur Science des Trois Veda (levijjä brähmanä), négligeantles pratiques 
qui font le [vrai] brähmane et adonnés à celles qui détournent de le devenir, 
c'est de |a même facon qu'ils disent : ‘Nous appelons Indrä, nous appelons 
Soma, et Varuna et Içäna et Prajäpati et Brahmä. , . En vérité, Väsettha, ces 
brähmanes, avec leur science des Trois Veda, qui néglhigent les pratiques 
faisant le vrai brâähmane pour s'adonner à celles qui en détournent, qu'ils 
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puissent, à leur mort, à la destruction de ce corps, se trouver réunis à Brah- 
mâ — c'est là cé qui ne saurait avoir lieu ! w (!) 

Ce passage est d'une netteté parfaite. Brahmä ne saurait être atteint par 
des prières ou des mamipulations rituelles ; le seul moyen de le connaître, 
c'est de s'exercer aux pratiques morales (dhamma) qui, à la mort, vous feront 
renaître au ciel de Brahmä, c'est-à-dire en qualité de Brahmä. On ne par- 
vient à Brabmä qu'en le devenant, ce qui est réalisé par l'obtention de sa 
“terre ». Il n'y a pas de Brahmä, mais une terre de Brahma qui fait Brahmä 
ceux qui y parviennent. Pourrait-on mieux indiquer que c'est le plan d'exis- 
rence qui définit les êtres ? Les dieux ne sont ainsi qu'apparences extérieures. 
Il est vain de les appeler à soi. Ils n'ont pas leur être en eux-mêmes, et ils 
font partie du décor que le monde offre aux autres créatures — et vice versa 
cellés-ci pour eux. Ce que chacun de nous a sous les yeux, c'est une suc- 
cession d'« autres rives », d'étages cosmiques, composant, en leur système, 
le théâtre de nos Hinbetions: En un mot, c'est le samsära. La série des 
existences mène les créatures de l'un à l'autre de ces niveaux, dont l'ordre 
est immuable. Et le dogme fondamental du bouddhisme, celui de l'absence de 
“sois (nairätmya, anattä), signifiera simplement dans ce système que rien de 
positif ne se transmet d'un plan à l'autre lors d'une transmigration, Chaque 
être trouve pour ainsi dire tout ce qu'il devient à l'endroit même où le fait 
renaitre son « doit el avoir » karmique. [Il « mange » sa terre. Il en est fan. 
Les deux autres grandes vérités suivent de près celle-là, Tout est douleur 
(duhkha,dukkha) signifie que fout (tout,c'est-à-dire le samsära, les personnes 
a'étant rien hors de lui) se définit par des limitations et des attaches qui ser- 
rent de plus en plus étroitement les créatures, à mesure que l'on descend l'é- 
ch=lle des êtres. L'explication théorique est que ce qui semble joie pour les 
êtres d'un niveau est en réalité une condition douloureuse, dont ne voudraient 
pas les êtres des mondes supérieurs ; c'est l'idée qui a fourni son thème à 
l'histoire si populaire de la conversion de Nanda. Ce cousin du Buddha s'était 
épris d'une femme fort belle, et le Maître lui montra, pour l'en détacher, d'a- 
bord une vilaine guenon, puis une nymphe céleste, Sa bien aimée n'était que la 
guenon de celle-ci. « Tout est douleur » revient donc à dire que tout estdou- 
leur par rapport aux plans supérieurs du monde, et ainsi de suite jusqu'au 
plan du nirvâna, où réside la libération. La vérité que « tout est douleur » estla 
base même de celle du nirväna ; elle est relative, et la structure des relations qui 
la constituent n'est pas autre chose, une fois de plus, que la cosmologie êta- 
gée. Enfin la combinaison des deux dogmes précédents fait ressortir que tout 
est impermanent (anitya), puisque rien de positif ne passe d'un plan à l'autre, 
l:s personnalités apparentes n'étant qu'un agrégat de conditions soulevées 





(1) Digha nikaäya, XII, 24-25: ed. PTS., p. 244-245: trad. SBE,, XI. p- 179-180 ; 
SBB., Il, p. 10-311. 
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autour d'un point de rétribution, et qui retombent lorsque, l'épreuve étant 
épuisée, la série recommence sur un autre plan. Rien ne dure. 

Le bouddhisme est bien trop riche pour que l'on puisse réduire toute sa 
matière à une cosmologie: c'est ce que nous monirerons nous-mêmes dans 
quelques chapitres de nôtre septième partie. Mais ilest difficile dé nier qu'au 
mveau de l'Agguñita sulla, cette cosmolozie n'ait pénétré, clarifié et ordonné 
la dogmatique : il faudrait fermer les yeux à l'évidence, 


* 
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Concevons donc que le samsära est un vaste édifice où les êtres montent 
et descendent, l'accès à l'un des plans étagés comportant identification avec 
les conditions d'existence qui le définissent, c'est-à-dire, en dernière analyse, 
avec ce plan lui-même. A la limite, ce rapport subsiste, car si les êtres ne 
cessent d'être assimilables, à travers les péripèties de leur destin, au plan 
où ils prennent corps (!), pour le Buddha, parvenu à la cessation de tout 
plan assignable, c'est cette cessation elle-même, laquelle définit son plan, 
qui restera sa propre désignation. La carrière qui le mène jusqu'au bord du 
airvâna est bien, comme nous le disions tout à l'heure, la seule conception 
qu'on puisse se faire de ln. Il n'est pas la non-existence, car ceci est un 
concept qui le limitérait ; il n'est pas dâvantage l'existence : il est tout cela 
dépassé. Disons que sa nature n'est pas nulle, mais annulation. Un buddha, 
c'est l'mstorre de cette annulation. Sa définition est d'avoir été. 

Ces idées paraitront peut-être bien abstraites et bien savantes, pour 
rendre compté d'un mouvement religieux ample et populaire. Mais elles ne 
sont telles que si on les vide de leur Contenu réel, qui est avant tout magique. 
Il ne s'agit en somme de rien de moins que de parvenir à une définition de 
l'indéfinissable, à une prise sur l'insaisissable, Comme programme philosophi- 
que, cela ne se soutient pas et l'on pourrait dire en paraphrasant le roi 
Ménandre qu'un pays parle creux, qui a tant parlé de ces choses. Mais ce 
mème programme, par ailleurs, est l'essence mème de la magie ;: à savoir, 
maîtriser sur un plan inférieur des objets par eux-mêmes inaccessibles et si- 





(1) Identifcation réciproque d'ailleurs, conformément aux lois de la pensée indien- 
ne; «à double entrées dirions-nous, puisque chaque ëtage cosmique à $on tour ne 
prend de valeur que par et dans |a collection des créatures qui le composent, autant 
qu'il les compose, Les étagements cosmiques ne sont donc pas plus éternels que le 
reste, Seulement ils sont immuables, en ce sens que lorsqu'ils existent, ils n'existent 
que d'uné certaine façon: le monds se reproduit identique à chaque période cosmi- 
que. Ce qui en lui est le plus proche de notre conception du permanent, c’est son 
essence, non son existence, 11 Y à 14 de sérieux problèmes d'origine, que nous écar- 
terons, parce qu'ou ne pourrait les traiter qu'en introduisant auprès du système ee 
dhique les autres systèmes indiens, plus mal connus encore que lui 4 l'heure présente. 
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tuës à un niveau qu'on n'atteint pas. En construisant l'autel du feu, le Brähmana 
enseigne comment construire Prajäpati en son symbole : non par son aspect 
extérieur, ce qui serait manquer sa nature vraie, mais dans un objet qui se 
projette en lui; adorer |a trace du pied du Buddha, ou ses reliques, c'est un 
culte qui a pu prendre une signification élevée, mais dont toutes les pratiques 
se retrouvent dans les formules incantatoires des cultures peu avancées, N'amit- 
on pas Sur un être par l'entremise de rognures de ses ongles, ou de quelques- 
uns de ses cheveux, et n'est-ce pas là précisément ce que le Buddha passe 
pour avoir donné de lui-même aux marchands Trapusa et Bhallika, à titre 
de dépôt pour Le premier stüpa, élevé, prétend-on, de son vivant ? Construire 
un stüpa, c'est construire architecturalement le Buddha; s'entourer de 
quatre-vingts fils, portant les noms de ses disciples, c'est s'identifier, au 
milieu de ceux-ci, à sa personne: où plutôt c'est la « construire » 
dramatiquement, et non plus architeéturalement. De pareilles pratiques, que 
nous avons rencontrées à Ceylan (!}, ne veulent peut-être pas dire que l'on 


(1} On se reportéra aussi à la consécration par Hansa d'une statue du Buddha qui 
avait exactement sa taille. Comme nous avons été amenés déja à le dire, il est peu 
probable que cette pratique corresponde vraiment à une aporhéose du roi, Il né crovait 
sans doute pas que c'était lui Cakvyamuni: la mesure dé son corps le représentant 
magiquement, il se donnait plutôt au Buddba par cet artifice, La mesure du roi étæit lu 
projection représentative de sa personne vivante. Îl est probable, corrélativement, que la 
statue du Maître devait être, elle aussi, prise pour une espèce de projection de sa mvys- 
térieuse persistance malgré le nirvaga, La projection du roi et celle du Buddha, homo- 
gènes entre elles, se réunissaient dès lors dans l'objet religieux, de la même façon que 
l'insondable Prajäpati [« l'Etre qui n'a ni commencement ni fo, qui n'est ni grand ni petit, 
qui sé nomme Von, non, puisqu'aucun mot né peut épuiser sa nature », diront les Lipa- 
nisad, cf. OLoensenc, Suddha 4, p, 260!, transposé en autel, rejoint Le sacriñant trans- 
posé dans sa mesure, tout comme plus tard Hansa. Celui-ci, tout compte fait, ne se 
couronne pas Buddha, mais visiblement cherche à rejoindre le Maitre, 

Au delà de ce culte où intervient une image, le culte des stûpa, corps substitués 
du Buddha, suit de plus près encore Îa tradition des autels brâhmaniques, corps sym- 
boliques de Prajäpati. Le Milindapañha nous apporte sur ce point un témoignage sin— 
guliérement sigaificatif (cL SBE., XXXV, p. 144sq., ed., p. 95 sq.). Le roi Ménaudre 
s'étonne de l'institution d'un culte des reliques. Le Buddha est entré dans le nirvaga. 
À quoi bon apporter un hommage à des cendres ? Comment pourrait-il agréer et reñdre 
de ce fait méritoires ét efficaces les dons et les honneurs qui lui sont adressés ? Näga- 
sena répond par plusieurs comparaisons, etsurtout par celle du Buddha avec un grand 
feu, jadis ravonnant dans toute l'étendue des dix mille univers, qui cependant-s'est 
éteint, et ne peut plus recevoir de nous aucun aliment, Mais Le feu n'a pas pour cela 
disparu totalsment de ce monde. Chaque homine, s'il veut s'y appliquer, peut s'allumer 
ua petit feu à son propre usage. De mème Les hommes et lés dieux n'ont plus devant 
eux le Tathägata. Comme le grand feu, il s'est éteint. Seulement il leur reste la possi- 
bilité d'élevér un édifice sur l'une ie ses reliques matérielles et d'adorer le trésor de 
sa Loi qu'il nous a léguée. Le stüpa enfermantune relique est donc vis-à-vis de la per- 
sonne du Buddha dans la même relation qu'un feu « individuel » par rapport au Grand 
Feu cosmique. Telle quelle, la comparaison peut sembler boîteuse, Les petits feux 
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croit que Cäkyamuni a échappé à l'anéantissement et survit dans le nirvana. Il 
n'existe plus, c'est trop certain, et religieusement le Carnaval cinghalais n'a de 
ce fait aucun sens, Mais il n'était sans doute qu'une tentative pour se mettre 
magiquement en relation avec ce nirvana. Le Maître qui y est entré ne peut étre 
atteint d'aucune manière, mais on peut prétendre s'orienter vers lui. 

Une forme particulière de cette idée magique a été déjà étudiée à propos 
des jeux abstraits du Mahäyäna sur la notion de Loi et la notion du Corps de 
Buddha, notions qui, poussées l'une et l'autre à la limite du concevable, sont 
crues concourantes, par leurs prolongements, au point inconcevable du Corps 
de la Loi, C'est une logique qu'on pourrait appeler projective. Elle consiste 
à tout disposer dans le plan intelligible de façon à se laisser porter jusqu'à la 
limite de ce plan par un mouvement de pensée qu'on puisse croire correcte- 
ment dirigé vers le point de l'inintelligible où se trouve la vérité ultime. Ratio 
cinations, répétons-le, qui n'auraient eu aucune chance de devenir le thème 
essentiel d'une religion, si elles n'avaient été directement suggérées par les 


sont du feu flamboyant au même titre que le Grand. [| ne semble pourtant pas que la 
bouddhologie du Milindapañha permette de croire que les reliques du Buddha soient 
chacune comme un petit buddha vivant. L'image s'applique donc médiocrement et on 
comprend mal que les rédacteurs en aient fait la réponse décisive à une question aussi 
importante que celle qui est posée par Ménandre. Cette réponse prend au contraire un 
sens assez clair, lorsqu'on la compare aux coutumes brâhmaniques. Prajäpati est Agui, 
le Feu cosmique. Les auteis que chaque fidèle élève individuellement se nomment, eux 
aussi, des agni ; ils sont le substitut de l'Agni cosmique, mis à la mesure de chacun de 
ses adsrateurs. Agnien lui-mème est insaisissable, indéfinissable, il échappe à toute 
prise. Mais il se spécifie, il se localise en chaque autel. Comment croire qu'en comparant 
le Buddha au Feu cosmique et le culte individuel de ses reliques à l'établissement d'un 
feu individuel, les rédacteurs du Milindapañha n'aient pas eu dans l'esprit, comme ils 
les avaient sous les yeux, les dispositions du culte brihmanique (1) > Leur comparaison 
s'applique difficilement en matière bouddhique. Elle force la doctrine: ne tendrair- 
elle pas, suivie à la lettre, à constituer un petit buddha de méme essence que le grand, 
face à chaque fidèle ? Ce n'est sans doute pas ce qu'on à voulu dire au lusté, mais c'est 
pourtant en somme ce qu'on a dit. Prouve que la source de la Comparaison était étran- 
gère à la doctrine — et par conséquent trace manifesté d'une influence brähmanique 
sur la conception du culte des stüpa. On sait que le Mahäparinibbäna sutta fait dire 
par lé Buddha aux moines de ne s'occuper que de la Loi, et de laisser le soin de 5sa 
crémation et de ses funérailles aux laïques (Digha, LL, p. 138, 141: G. Tucer, 11 Rud= 
dhismo, Biblioteca di critica religiosa dir. d. E. Buonaiuti, Foligno, 1926, p. 139sq., 
etc.) — Est-ce une trace d'une résistance monastique à des coutumes qui ont fini par 
s'imposer, mais qui ont d'abord paru trop proches des pratiques du siècle, c'est-à-dire, 
en gros, du brähmanisme, pour être admises de plein-pied ? 








(I M est intéressant de noter ln facon dont le mahävinians développé précise, en la conse Een l'essai 
la comparsison nmorcés die la Mélindapanke, Dans le Saranguma urtra. traduit par Beat, le dhanmelase du Talhe- 
cata, insainisable et cependant omniprésent, est comparé an Fou élémentaire, présent inaperçu dans tout l'espace, 
qu'on peut Ésire apparaitre en chaque paint du monde, quand les csmditions adéquates (lentille, amadou, etc.) # 
sont réuniss, C'est toujours l'ides bribmanique du Feu coemique caché, et du feu « individuel s LS 
Mais ici l'imagt st poussée jusqu'au bout et réalités en doctrine, tandis qu'elle n'était sdrmiss qu'aves réticente dant 
le Milindepunha (ef. 5. Beat, À cufenn of Boddhiat acripiures from he Chinee, London, 1871, p, 3309) 
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règles de la magie. Quand on a correctement disposé les « appartenances » 
d'une personne, vétements, objets dont elle a fait usage, cheveux, rognures 
d'ongles, bouts de peau (ossement, si l'on s'occupe d'un mort}, on agit, même 
sans la voir, même à distance, même d'un monde à l'autre, sur la personne 
morte ou vivante, on est en contact avec elle. Le bouddhisme ne se comporte 
pas autrement, avec ses stüpa élevés sur des cenûres, ou des os du Buddha, 
sur des rognures de ses ongles ou quelques-uns de ses cheveux, sur sa robe, 
son bol ou son bäton : et nous avons aussi là la seule interprétation vraisem- 
blable du tableau vivant cinghalais. Le Buddha, qui a abouti au nirväna, n'est 
susceptible de définition que par la carrière qui l'y « mené, et par les traces 
qu'il a laissées, comme un absent, voire un mort se définit par ce qu'il a fait, 
et qu'on sait de lui, ainsi que par les objets qu'il a laissés. En cela, il n'est pas 
inexistant ; il n'est pas davantage existence présente. Voilà le premier modèle 
de la spéculation bouddhologique. 

I] n'est pas étonnant que ce système se soit formé dans l'Inde, non seulement 
en raison de la richesse de son folklore et de l'intensité qu'y avait prise l'idée 
magique, dès la période indianisée du védisme, ce qui as surait une matière iné= 
puisable à de pareilles attitudes spéculatives, mais aussi par des considérations 
plus formelles, Nulle part les religions et les philosophies ne se sont élaborées 
au milieu de discussions et de controverses plus intempérantes: c'est le pays où, 
avant d'entrer en discussion publique, deux philosophes ont pu convenir entré 
eux que le vaincu aurait la tête tranchée — l'histoire est dans HIUAN-TSANG. 
Ces conditions de milieu imposaient, à elles seules, et par la tournure qu'elles 
faisaient le plus naturellement prendre à l'argumentation, la recherche d'un 
summum bonum dont rien ne pôt être dit; qui fût donc au-dessus de Ia polémi- 
que ; comme par ailleurs la cosmologie étagée reportait ce bien suprème vers 
des niveaux de plus en plus élevés et qui se dématérialisaient à mesure, ces 
deux composantes, entre bien d'autres, s’accordaient à faire admettre, à la 
pointe et à la cessation de toutes choses, un inéffable échappant à tout. 

Cependant la position n'était guère tenable. Non que l'idée en soi fût 
difficile : elle était au contraire trop simple, parce qu'entièrement vide : poser 
ce Bien suprême absolument en dehors des conditions de l'existence, c'est- 
à-dire aussi bien de la non-existence, c'était vite fait, et philosaphiquement, 
rien ne suivait. Un danger constant allait être la tendance à réaliser cette 
position abstraite, si ingénieuse, en cherchant à en dire malgré tout quelque 
chose. Nous avons montré plus haut comment, par étapes successives, ces 
défaites de la pensée abstraite ont agrandi la cosmologie par le haut, et eu 
par là une répercussion sur le système des buddha (!). 

Sous sa forme originale, la formule est assez claire: c'est bien une idée 
projective, imitée des recettes magiques que nous évoquions tout à l'heure. 


I 


(1) BEFEO., XXXIII, p. 932 sq.5 supra, p. 300, etc. 


Le Buddha est parvenu à un état qui est absolument et non pas relativement diffé- 
rent du nôtre. Il n'est ni ailleurs ni au delà, au sens strict de ces mots :il n'est pas, 
et il n'est pas inexistant. Le fait ést qu'il ne se pose pas en même temps que 
l'existence, ce qui exclut aussi bien qu'il:soit inexistant. Répétons que l'impé- 
nétrabilité de ces deux plans, qui logiquement parait sophistique, est pratique- 
ment le principe même de la magie, ce qui lui assurait, dans l'Inde ancienne, un 
fondement suffisant. D'où la conception singulière de Ja pérsonne « éteinte » du 
Buddha, que nous venons de voir se dessiner dans le culte : elle n'est plus 
existante, elle n'est pas non-existante, Cette seconde formule a embarrassé 
l'interprétation européenne. On n'y voit d'ordinaire qu'une clause destyle des- 
tinée à écarter les critiques auxquelles prêterait l'assimilation du pirväga à un 
néant strict — voire à ne pas décourager les cœurs simples. Nous la croyons au 
contraire très profonde et voisine des sources véritables de l'émotion religieuse 
et du culte, Nous avons naguère expliqué le sens des rites aniconiques, en disant 
que non Seulement l'autel du feu ou le stüpa pouvaient être Prajäpati ou le Bud- 
dha sans leur ressembler extérieurement, mais que même il fallait qu'ils ne 
fussent pas à leur ressemblance, pour les réaliser sur un plan magique. La 
différence d'aspect est prise comme le signe d'un passage de milieu. Une statue 
de Prajäpati ne serait qu'une statue, qu'un bloc de pierre ou de hois existant 
sur notre plan; l'autel massif est Prajäpati lui-même, sur son plan authentique, 
et la preuve en est que nous n4 le voyons Pastel qu'ilest, mais déformé en autel, 
par le fait de ce que l'on pourrait nommer la distance magique de son plan au 
nôtre, d'où nous le regardons et le voyons autel. C'est une existence transcen- 
dante que nous vénérons alors, et avec laquelle nous entretenons un certain 
degré de communication, par l'intermédiaire de ses traces. Chercher à repré 
senter directement Prajäpati, c'est-à-dire à le construire à notre n veau, serait 
oiseux. Ce qu'il faut, c'est le construire par projection à son niveau à lui, en 
dispasant convenablement ses traces dans cé monde-ci. 

Ces idées ont fortement agi sur la pensée bouddhique ancienne. 11 est vain, 
et 1] est canoniquement interdit de spéculer sur la nature du Buddha entré 
dans le nirväna, et c'est évidemment pour des raisons analogues que l'on s'est 
d'abord abstenu de le représenter. Il est impossible de le réduire à une idée 
où une image adéquates situées sur le plan où nous sommes. Il est désormais 
hétérogène à ces idées et à ces images. Tout ce qu'il est permis de faire, 
c'est de cultiver ses traces. La Connaissance de ce qu'il a dit, l'adoration 
de ses reliques, de la trace de ses pieds, connaissance et adoration correcte- 
ment réalisées à titre symbolique, donnent un certain contact avec lui: non 
qu'il soit caché quelque part où on l'atteindrait, mais par une espèce de 
projection, inconcevable par essence. et dont il est évident que seule la 
magie à pu fournir le modèle. Quand les textes anciens interdisent de s'inter- 
roger sur la survie du Buddha, leur position, à ce qu'il nous semble, est ainsi 
un agnosticisme beaucoup moins étroit qu'on ne l'a trop communément cru et 
dit. C'était une recette magique fort profondément calculée, que de reporter 
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la ferveur religieuse de ces spéculations creuses (que les textes anciens 
amorcent parfois) sur les corps substituës que composarent verbalement la doc- 
trine et figurément les monuments du culte dés reliques. [Il faut bien qu'ilen ait 
èté ainsi: car si le Petit Véhicule n'avait eu qu'un pur agnosticisme à opposer 
aux Mahäsañghika, précurseurs du Mahäÿäna, il ne leur aurait pas résisté — ou 
l'Inde n'eût pas été l'Inde. 


+ 
+ 


Pour se rapprocher de la vérité, il suffira doné de retourner de bout en bout 
la proposition d'où l'on est habituellement parti. « Le néant métaphysique, nous 
a-t-On enseigné, paut constituer une philosophie, il ne crée pas une église, » 
Inversement nous dirons : « La définition et le culte par ses traces d'un Maitre 
passé dans le nirväon, ont suffi à une religion et à une église ; maïs ils n'ont pu 
alimenter longtemps une philosophie ». Habituée à ces cultes projectifs, dont 
est nourrie toute la spéculation des Brähmana, l'Inde à dû avoir, auprès des 
stüpa, et en écoutant répéter la parole du Buddha, un sentiment puissant 
d'accord spirituel avec lui, sentiment que sa disparition non contestée ne 
faisait sans doute que rendre plus émouvant. Il y avait là une force religieuse 
d'essence assez pure et assez efficace : 1} faudrait n'avoir jamais visité Ceylan 
ou l'Indochine du Sud pour en douter. 

Au contraire, Le postulat de l'inconnaissable, si favorable à ce genre de culte, 
ns pouvait être maintenu à l'abri de toutes vicissitudes dans lé domaine de la 
spéculation pure, Tous les êtres au monde étaient positivement définis par leur 
plan. Les buddha seuls n'auraient-ils reposé sur rien? Leur identification avec 
un mirväna dont rien n'était à dire constituait une pensée sans avenir, Quitte 
à manquer aux conditions claires et logiques que le dogme s'était données — 
l'impensable défini projectivement — on s'est donc ingénié à chercher une 
substance qui rendit compte des huddha eux-mêmes, Avec cette contradiction 
de principes. la confusion s'introduisait dans la spéculation, mais aussi la 
possibilité de doctrines nouvelles, plus riches et plus intéressantes peut-etre, 
qui allaient surgir par contre-coup. 

Le début de ce mouvement des esprits se reflète dans un passage du Brak- 
ma samyutta du Samyutla nikäva päli. La scène est à Bodh-gaya, à l'ins- 
tant où le Buddha vient d'acquérir l'illumination suprême. Il se dit alors: «Il 
est mal de vivre sans rien avoir à vénérer, sans avoir à obéir. Quel est donc 
le samana ou le brähmane sous lequel je puisse vivre, l'honorant et le vèné- 
rant?» [l parcourut de son regard divin l'univers tout entier, du monde des 
hommes jusqu'aux étages sublimes des dieux, jusqu'au monde de Brahma. 
Nulle part il n’aperçut son maitre; et ïl conclut: « C'est donc cette Loi en 
laquelle j'ai obtenu l'illumination complète, qu'il faut que j'honore, que je vé- 
nère et sous laquelle je vais vivre n (1). 


(1) Samyulta nikava, VI, 1, 25 ed. PTS. 1, p. 190: trad , |, p. 175. 
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Le dharma devient ainsi l'appui des buddha; placé au-dessus même du 
monde de Brahmä, il n'est directement accessible à nul autre qu'eux. Dans 
le monde enter il n ÿ à pas une seule créature qui, d'elle-même, y ait part: 
Gäkyamuni, en s'élevant jusqu'à lui, les a toutes dépassées. Or chacune a sa 
définition dans un étage du monde qui répond à son degré d'avancement : 
chacuue tire son Corps de cet étage. Ne vorilà-t-il pas aussi la «terre » de 
Buddhà réalisée désormais dans le Dharma ultime, que l'on place au-dessus 
du reste ? On se lasse de la pure position philosophique du nirväna, qui ne 
garde tout son sens actif que lorsqu'elle sert à donner au culte des reliques 
une valeur qu'il ne peut tenir que d'elle et qui réciproquement la fonde. Dans 
l'abstrait, elle se dissout. Le Buddha commence donc ici À trouver à son tour, 
comme les autres créatures, sa définition positive à un certain étage du cos- 
mos, dominant tous les autres, 1] a sa terre, le dharma. Il ne restait plus qu'à 
conclure qu'elle était son Corps : c'est fait dès l'Aggañña sutta, où l’on nous 
parle du Corps de la Loi (dhammakäya) du Tathägata ; l'expression parallèle 
dhammabhila, « fait de la Loi ou devenu la Loi », plus fréquemment attestée à 
date ancienne, confirme cette idée, que le Tathägata ne réalise pas la Loi dans 
son Corps, mais se réalise en elle. C'est la formule générale de l'identification 
d'un être avec son niveau. 

Mais le processus de réalisation, une fois en train, ne pouvait s'en tenir là. 
Si la Bodhi était définie par l'accès à la cime du monde, les arhat, lesquels 
ont le privilège de s'élever jusqu'au nirväna, ne devaient-ils pas la rencontrer à 
Ils $e distingueront toujours du Buddha par leur carrière, etune fois passés dans 
le nirväga ne l'égaleront ni dans la théorie ni dans le culte, bien que se 
rapprochant de lui dans les deux : ils n'ont pas ouvert la voie, ils ne l'ontsuivie 
que parce qu'il l'avait ouverte; puisque leur nature, une fois dans le nirvana, 
se définit magiquement par la Carrière qui les ÿ a amenés et qui constitue leurs 
traces, 1ls restent, par elle, distincts de lui, tout en se perdant en lui dans le 
commun girväna : ni existants ni non-existants, etc., ni distincts ni indistincts, 
anéantis, mais existants et distincts « projéctivement », juste dans la mesure 
où leurs traces différent. | 

Il n'est pas étonnant qu'on n'ait pas découvert d'interprétation raisonnable 
pour de pareils verbiages, tant qu'on les a considérés comme l'invention 
spontanée d'une métaphysique, Mais au temps où furent composés les premiers 
textes bouddhiques, le modèle concret de ces élucubrations s'étalait sur le sol 
de l'Indé, Quand deux, ou dix, ou cent fidèles du culte du feu construisent 
simultanément ou dans le cours du temps, deux, dix ou cent autels. qui sont 
ces sacrifiants eux-méêm2s, sur le plan magique, et qui sont aussi chacun 
Prajäpati, chaque sacrifiant se croit tout en Prajäpati, sans que celui-ci soit 
matériellement tout en lui. Ils diffèrent entre eux par leurs traces, qui sont les 
autels, Is sont cependant un, parce qu'il est un : aussi le Bra hmana peut-il dire 
que,méme en dormant, un sacrifiant bénéficie des sacrifices accomplis par tous 
les autres. [ls sont lui, en un sens, et, en sacrifiant pour eux-mêmes, ils sacrifient 
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pour lui. Par conséquent, en Prajäpati, les sacriñants sont et ne sont pas, ils sont 
A La fois distincts et indistincts. La philosophie bouddhique, à ses débuts, ne 
serait en un sens que la transposition de ces théories rituelles du sacrifice bràh— 
manique. Ne s'est-elle pas représentée le Buddha lui-même au sommet du mon- 
de, sur le modèle de Prajäpati ? La terminologie, la légende et les monuments 
figurés nous l'ont appris. Nous restons ainsi sur un terrain solide et déjà éprouvé. 

C'est donc à l'exemple du rapport métaphysique existant entre Brahmä- 
Prajäpati et les sacrifiants brähmaniques que nous croirons qu'a d'abord été 
conçu le rapport du Buddha et des Arhat. L'argument philologique est ici trop 
net et trop complet pour laisser place au doute. L'Aggañña sufla nous a ensei- 
gné que les élus bouddhiques sont les héritiers du dharma (dhammadäyadä), 
lequel est le Corps du Buddha: c'est donc son Corps que celui-ci partage 
entre eux, sans pourtant se diviser. Ils seront faits de la substance du Buddha, 
à cet égard ils seront buddha, mais non pas éminemment : il conservera à leur 
égard la position qui est celle du Prajäpati cosmique au centre des « autres 
lui-même » en qui sa nature est déléguée. La correspondance des deux doc- 
trines est telle qu'à elle seule elle prouverait l'imitation. Mais il y a plus et 
celle-ci est, comme l'on dit, signée: n'avons-nous pas maintes fois rappelé 
que le sutta päli met en parallèle les expressions Corps de la Loi (dham- 
makäya) et Corps de Brahmä (brahmakäya), héritiers de la Loi (dham- 
madäyada) et héritiers de Brahmä (brahmadäyäda), faits de la Loi (dham- 
manimmita) et faits de Brahmä (brahmanimmita), etc. ? 

Dès ce sutta, et non pas seulement dans le Lotus de la Bonne Loi, le Bud— 
dha s'installe donc en souverain au sommet de l'univers, pendant que ses 
disciples, qui s'élèvent à ses côtés, reçoivent sa nature même en héritage ; 
ils se réunissent à lui: ils ont part à son dharmakäya. 

sx 

Le canon theravädin est allé jusque-là: à ce point, le mahâyänisme n'était 
plus bien éloigné. Cette constatation pose deux problèmes : pourquoi jusque- 
là, et pourquoi pas plus loin ? Nous avons en partie répondu par avance à la 
première question: la structure cosmologique, en s'affirmant dans la dogma- 
tique bouddhique, conduisait à rehausser le Tathägata ; l'exemple de Brahmä- 
Prajäpati aidant, il devait devenir comme lui un Père du Monde. Il reçoit ce 
titre dans le Saddharmapundartka ; mais la notion existe déjà dans les pages 
du canon päli, où les « héritiers du dharma », qui est son corps, héritent de sa 
nature, comme le fils reçoit en lui son père. En dehors de toute autre consi- 
dération, on aurait déjà là une indication suffisante : par ailleurs l'analyse du 
Grand Miracle à quatre faces comme symbolisant l'omnipotence dû Buddha — 
avec la réserve déjà posée, que c'est pour instruire et sauver le monde, non 
pour l'avoir créc, que lé Buddha en est dit le père — reconstitue l'« atmos- 
phère » de l'emprunt et achève d'en fonder la vraisemblance. 
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Aussi la vraie question est-elle la seconde: comment un dogme aussi 
remarquable que l'accession au Corps de la Loi at-il pu rester en pratique 
léttre morte dans une religion qui l'avait canoniquement enregistré } Si le 
bouddhisme ancien avait entièrement tiré cette idée de son propre fonds, il 
est bien vraisemblable qu'ilse seraitremodelé sur elle, tant elle semble prêter 
aux développements du sentiment comme de la réflexion d'entendement. Mais 
en fait, bien qu'il ait eu avec elle des affinités certaines, qui ont permis son 
adoption théorique, elle n'en est pas moins d'origine étrangère. Elle a exercé 
un moment une lorte pression sur la pensée bouddhique tout entière: c'est 
alors qu'elle est entrée dans le texte päli, en bons place. Mais elle s'est heur- 
ée à des habitudes cultuelles et conceptuelles que nous avons tenté de juger 
mains défavorablzment qu'on n'a coutume de le faire : non pas comme un ri- 
gorisme étroit mais comme une pratique pieuse liée à l'admission du passage 
du Maître sur un plan radicalement inaccessible, sauf symboliquement et par 
un culte de ses traces — culte auquel enfin son départ irrémédiable donnait 
un sens profond et qui avait pour lui, comme garantie, les puissantes habitu- 
des de pensée que des pratiques magiques de toutes sortes, brâhmaniques ou 
autochtones, avaient, avant lui, constituées dans sa ligne. 

Cependant Ja théorie nouvelle a d'abord séduit, et cela bien que l'on eût 
compris qu'elle était grosse de toute une bouddhologie absente des tradi- 
ons antérieures, Nous en avons la preuve dans ce passage de l'tivutiaka, 
déjà cité, où le Buddha est nommé le meilleur d'entre les hommes et les 
dieux (devamanussaséttha), el où, avant d'appeler ses disciples fils (putta) 
et héritiers du dharma (dhammadäyäda) il se proclame lui-même « le 
médecin sans égal, celui qui dte les pointes de flèches (anuttara bhisakka 
sallakatta) » (1). Au premier abord, ces expressions détonneraient : qu'ont- 
elles à voir avec le thème de l'héritage transmis d'un père à ses fils ? 

Mas la règle des règles, pour l'interprétation des textes plis, est de 
substituer, chaque fois qu'an le peut, aux expressions Caractéristiques isolées 
qui S'y accumulent souvent avec un apparent désordre, les sulta où elles 
ligureat, non plus accessoirement, mais principalement, [l faut les considérer 
comme des renvois. La majeure partie de ces formules où de ces images 
Ont un où deux sata qui leur sont consacrés, et.où Leur sens est développé : 
dès lors, partout où on les rencontrera détachées, c'est avec ce sens complet, 
ét non en ne leur reconnaissant que leur sens grammatical, que l'on devra 
essayer de les éclaïrer, en même temps que le texte dans lequel elles 
figurent: pour tout dire, Les mots-types sont à chercher dans le canon plutôt 
que dans le dictionnaire. Or, le médecin suprême, le chirurgien des pointes 
de flèches, sont bien ici une manière de sigle : jl faut le compléter, et ce 
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complément, c'est le Cüla Mälunkyä sutta, où est consigné le dialogue du 
Buddha et du révérend Mälunkyäputia sur les « questions réservées du 
bouddhisme. Voici, dans la traduction de M. Foucaen, le résumé qu'en donne 
OLbENRERG — si connu que soit ce texte, sa portée véritable a été jusqu'ici 
trop mal comprise pour qu'il soit inutile de rappeler ses principaux passages. 

Le révérend Mälunkyäputta vient trouver le Maltre et lui exprime sûn 
étonnement de ce que sa prédication laisse sans réponse une série de ques- 
tions, justement dés plus importantes et des plus profondes. Le monde est-il 
éternel, est-il borné dans le temps ? Le monde est-il infini Ou al une fin À 
Le parfait Buddha continué-t-1l à vivre au delà de la mort? « Que tout cela 
doive demeurer sans réponse, dit ce moiñe, cela ne me plait pas et ne me 
semble pas juste; c'est pourquoi je suis venu trouver le Maïtre pour l'inter- 
roger au sujet de ces doutes. » Que la Buddha veuille bien répondre, s'il le 
peut. « Mais si quelqu un ne sait pas, ne connaît pas quelque chose, alors un 
homme sincère dit: Je ne sais pas cela, je ne connais pas cela. » 

Le Buddha répond par une parabole, Un homme a été frappé par une flèche 
empoisonnée ; sur le champ, ses amis ét ses parents ont appelé un habile mé- 
decin. Qu'arriverait-il si le malade se mettait à dire: « Je ne veux pas laisser 
panser ma blessure jusqu'à ce que je sache quel est l'homme qui m'a frappé, 
ei c'est un noble où un Brähmane où un Vaiçcya ou un Güdra os — ou s'il disait : 
«Je ne veux pas laisser panser ma blessure jusqu à ce qué je sache comment 
s'appelle l'homme qui m'a frappé et de quelle famille il est, s'il ect grand ou 
petit où de moyenne ta'lle, et quel aspect a l'arme dont il m'a frappé » — 
comment cela fimirait-il à L'homme mourrait de sa blessure. 

Pour quelle raison le Bu ddhan'a-t-il pas enseigné àses disciples sile monde 
est fini ou infini, si le saint continue ou non à vivre au delà de la mort? Parce que 
la connaissance de ces choses ne fait faire aucun progrès dans la voie de la 
sainteté, parce que cela né sert pas à la paix et à l'illumination. Ce qui sert à la 
paix et à l'illumination, voilà ce que le Buddha a enseigné aux siens: la vérité sur 
la douleur, la vérité sur l'origine de la douleur, sur la suppression de |a douleur, 
sur le chemin qui mène à la suppression de la douleur. Conclusion: « C'est 
pourquoi Mälunkyäapuita, ce qui n'a pas été révélé par moi, que cela demeure 
irrévélé, et ce qui a été révélé, que cela soit révélé. » (!) 

Nous voyons ainsi ce que le compilateur de l'Jftivuitaka entendait, en 
nommant « médecins et « chirurgien des flèches », le Buddha simultanément 
donné comme ls « Père» des disciples : il plaçait son texte sous le signe des 
questions réservées. Et en fait, n'apportait-1l pas, ésotériquement, les éléments 
d'une réponse à la plus grave de celles-e1, celle qui touche à la tranecendance 
du Buddha ? 

En commentant le Mälunkväputta sulla, OLnexsenG se demandait en son 
bon sens: “les cœurs qui reculaient d'effroi devant le néant, qui ne pouvaient 





(1) Le Buddha %, p. 4739-74. 
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renoncer à l'espoir d'une félicité éternelle, ne devaient-ils pas entendre le 
silence du Buddha à leur manière et en conclure qu'il ne leur était pas interdit 
d'espérer» Ces remarques éclairent assez bien, quoiqu'un peu partialement, 
la position de l'{fivuttaka, Toute discussion sur la nature ultime du Buddha 
est frappée d'interdiction, et il n'est pas permis d'exprimer ouvertement la 
solution que l'on croit avoir trouvée. On ne la fait donc énoncer qu'à mots 
couverts par le Buddha : il dira que les disciples sont créés par le dharma, 
sont faits par Le dharma, en sont les héritiers ; il les nom nera en même temps 
ses fils nés de son Corps, nés de sa bouche (me tumhe puttä orasä mukhato 
jâtà) ; mais il laissera à la perspicacité du lecteur le soin de conclure que si 
les moines sont les fils de son Corps et ceux de la Loi, c'est que son Corps est 
la Loi, que s'ils sont formés par la Loi et nés de sa bouche, c'est qu'ils ont 
pour Corps, comme lui, sa Loi qui est sa propre parole; Loi en laquelle il est 
Biddha, Loi en laquelie enfin, par héritage, ils participeront à sa nature de 
Buddha. Tout cela lient en deux ou trois formules non expliquées, mais trans- 
parentes. La vraie nature du Buddha n'est pas révélée, mais suggérée : ainsi 
l'interdit n'est pas violé dans la lettre ; mais il est certain qu'il l'est en esprit. 
Cette position est proche de celle qu'OLoensenc a si bien saisie dans le dialo- 
gue de la nonne Khemä et du roi Pasenadi, par opposition avec le refus pur et 
simple qu'énonce le sutta de Mälunkyäputta. Dans l'un et l'autre cas, toute 
réponse positive est éviée; mais selon Khemä, si la question de l'éternelle 
survivance du Parfait dans le nirväga ne peut recevoir de répouse, « c'est que 
l'existence du Parfait est comme la mer insondable à force d'être profonde : la 
pensée des terrestres humains n'a pas à sa disposition de définitions capables 
d'épuiser une telle profondeur... mais donner un pareil motif, n'est-ce pas par 
cela même répondre, et répondre par un oui ? Impossible de parier d’être, au 
sens ordinaire du mot; encore moins peut-on parler de non-être : c'est une 
suprême réalité que l'esprit ne peut coicevoir, que le langage ne peut expri- 
mer, et que les âmes altérées d'éternité voient briller au loin. w 

Il y a dans cette page une part de vérité et, CToyOons-nous, une part impor- 
tante d'inéxactitude. Si notre hypothèse concernant l’origine magique de l'in- 
térdit est exacte, ainsi que ce que nous avons dit de ses attaches avec le culte 
des reliques, la religion ancienne n'avait en effet nullement renoncé à éntre- 
témir un certain contact avec l'ineffable, bien au contraire : ce qu'elle interdi- 
sait, c'était toute définition insuffisante. pour laisser sa pureté, dans le sein de 
l'inconnaissable, à la u projection » du culte terrestre. Ce n'était pas autant 
qu'on l'a dit une religion du désespoir : ce ne l'était même pas du tout, si l’on 
est sensible à l'énergie et à la vie qui caractérisent la majorité des sutta, Et 
la preuve décisive en est que lorsque ce bouddhisme s'est trouvé en contact 
avec les formes culiuelles qu'amorce l'Itivutiaka, formes plus directes et plus 
riches en représentations, elles ne lui ont pas en fin de compte paru préférables, 
et ont êté rejetées : le theraväda n'a pas poursuivi dans la voie du Mahäyäna, 
ouverte par la doctrine du dhammakäva et des dhammadäyäda, mais ce n'est 


nullement, comme on l'a cru, par une incompatibilité dogmatique, puis que juste- 
ment nous avons vu que ce semble être par la dogmatique que les nouveautés 
se sont introduites dans le canon päli. Nous avons affaire à une piété satisfaite 
de ses formes simples et symboliques et qui ne s'est pas prètée à une adoration 
plus matérialisée du Buddha; d'autant plus assurée d'être près de lui, selon le 
postulat magique, qu'elle cherchait moins à en former une idée sur notre plan, 
et qu'elle s'en tenait plus fidèlement à ses tracés — reliques et enseignements 
— qui sont, à ce compte, sa seule expression authentique sur ce plan terrestre. 

Par ces considérations, l'aventure humaine du bouddhisme devient moins 
dramatique que ne la faisait OLDENBERG, mais aussi plus explicable. Les 
savants n'ont pu résister au désir de définir l'indélinissable, füt-ce en rompant 
parfois avec la convention qui était le véritable ressort du culte magique. 

Ils ont trouvé dans la tradition brâhmanique une manière toute prête de se 
représenter le Buddha insondable : Prajäpati figurait, lui aussi, un absolu qui 
transcendait toute définition. Or ses relations avec les êtres étaient tradition 
nellement exprimées sur le modèle juridique de la transmission de personne 
du père au fils, et sa nature était secrètement identifiée au verbe. Voilà sans 
doute la notion ésotérique que les clercs tendaient à se faire du Buddha, 
lorsqu'ils employaient conjointement, dans un style sybillin, les mots de 
dhammakäva, dhammabhüla, dhammadäyäda, ete. Ils croyaient savoir ce 
que le Buddha n'avait pas révélé au commun des disciples. Et c'est pourquoi 
ils couvraient leur exposé d'une référence voilée au Malunkyäputta. Le Bud- 
dha de l'{tivuttaka, qui se dit le Père des arhat, est un médecin ; c'est-à-dire 
qu'il n'a montré à ses disciples que la thérapeutique du salut, et a gardé 
pour lui la théorie profonde. 

Mais cette théorie ésotérique de la transmission aux élus de la nature du 
Buddha, inspirée du brâähmanisme, il n'est pas difficile de reconnaitre ce 
qu'elle enfermait en puissance: c'était bien déjà un mahäyänisme avant la 
lettre. Il est remarquable que le canon pali porte des marques aussi nettes de 
ses atteintes. La philosophie des Theravädin a chancelé un moment: par la 
suite elle isolera, recouvrira et nebtralisera l'élément étranger, mais ce sera à 
l'aide d'expédients, comme l'a bien dit M. Sylvain LÉvi. Un fait demeure : le 
principe du bouddhisme du Grand Véhicule s'est fait admettre un moment par 
ses futurs adversaires. Plusieurs expressions d'usage courant et un petit 
groupe de textes fort précis restent la trace, dans le canon pali, de ce qu'on 
pourrait nommer la grande tentation du Petit Véhicule. 


sr 
Pour aller tout de suite à l'autre bord de la coupure — quitte à revenir sur 
le passage —reprenons par là-dessus lé Saddharmapundartka. On se rap- 
pelle que nous avons distingué deux prédications successives du sûtra, l'une 
avant, et l'autre après le transfert des auditeurs à l'Assemblée transcendante 
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des bodhisattva, Or à l'instant où Çäripütra vient de recevoir, à mots couverts 
encore, l'enseignement mahâyâniste, il s'écrie: « Aujourd hui, à Bhagavat, 
jai atteint l'état d'arhat; aujourd'hui, à Bhagavat, je suis le fils aîné: de 
Bhagavat, né de son corps (aurasa), né de sa bouche, né de la Loi (dharmaÿja), 
fait par la Loi (dharmanirmita), héritier de la Loi (dharmadäväda), mûr: 
par la Loi » (t). Ce sont les expressions mêmes du sutta pal (*). La compa- 
raison des doctrines appuie cet argument de farme. Notre théorie de la double 
structure du Lotus aurait pu préter à une objection : c'est que le premier 
exposé, Ce que nous nommons le sûtra terrestre ou prémonitoire, délivré à 
des çrävaka qui ne sont pas encore des bodhisattva, contient l'annonce que 
tous deviendront des buddha. On aurait pu nous demander si ce n'était déjà 
pas là le pur Mshävana, et si nous étions par conséquent bien en droit de 
fonder sur la double prédication alléguée l'opposition de deux enseignements, 
dé deux niveaux de l'Assemblée et de deux buddha prédicateurs. L'inter- 
prétation est singulièrement renforcée par l'existence, en pal, d'un texte où 
la nature de buddha est attribuée, ésotériquement, aux arhat : c'est à peu de 
chose près l'enseignement du 11° chapitre du Lotus, préché sur terre. Le sûtra 
mahäyäniste ne cache d'ailleurs pas l'im pression que cette révélation à pro- 
duite sur les auditeurs ; il prête à Gaäripütra cet aveu dénué d'artifice : « Une 
grande terreur s'est emparée de moi at moment où j'ai entendu pour la pre- 
mière fois la parole du Guide (vindyaka): Ne serait-ce pas [me disais-je] 
Mära le méchant qui aurait pris sur terre le déguisement d'un Buddha ? » 
Mais l'enseignement du Buddha le rassure bientôt et il se dit: « Non celui-là 
n'est pas Mära ; c'est le Chef du Monde qui a enseigné la véritable conduite 
religieuse,,, » (). 

Le Lolus s'ouvre donc sur une mise en scène symbolique, à l'occasion 
de laquelle nous est décrite la communication d'une théorie sur la transcen— 
dance des buddha ; on nous dépeint l'effror que produit cette couveauté sue 
les auditeurs. D'ailleurs, à peine le Buddha s'a pprète-t-1l à parler que les 
tenants du Petit Véhicule quittent l'assemblée (nous savons que ce départ 
est Surtout allégorique : ja vraie dectrine, c’est que les assemblées se 
superposent dans des temps différents), 

Enfin, pour achever la correspondance avec la documentation pâlie, lorsque 
le Buddha du Lotus veut faire comprendre plus exactement ses procédés 





(t)Saddharmapundarika, ëd., p. 61 : BuRnour, 1, p. 40: Keen, p. Gi. 

(81 L de La Vassée Poussix, Siddh', fasc, VII [appendicel, p. 705: renvoyant à la 
version de Kumärajiva f FE À SE EP, Taisho Fssarkvô, IX, n° 262, p. 10€, col, 13-14 
où le dernier tèrme, « mûri par la Loi », dharmanirertti, n'est pas traduit: & 

4] RE 5 à x té Il: O Æ [ns îE in Æ 13 (ee ea 4. La RARES dr a 2 
de Dusrmanax$s suit en cet endroit un exilé un peu différent JE $ ft EE, ibid. 
0° 263, p. 73b, 

(1) Saddharmapundarika, éd. P. 63, 64: Burnour, |, p, 40, 4 : Ken, p, 63, 64. 
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d'enseignement, il recourt, amsi que dans l'{fivuttaka, à la comparaison 
avec un médecin. Îl est à la fois, toujours comme dans le päli, le Père et le 
Médecin des créatures, 1l s'ingème à leur faire prendre le grand remède de 
la Doctrine, en évitant toute discussion sur la naiure de ce remède, qui ne 
plait pas à beaucoup. Il se nomme lui-même «le médecin exercé à l'emploi 
des moyens convenables (upäyakauçalya : techniquement, tout ce que le 
Buddha fait pour convertir les créatures, sans leur révéler le secret de la 
Loi, si elles ne sont pas encore assez avancées pour l'entendre), le Père du 
Monde, l'être existant par lui-même (lakapitä, svayambhu)» (1). 

C'est donc bien, comme tout à l'heure dans lé päli, à une transposition 
bouddhique de Brahmä-Prajäpati que nous avons affaire ici. Or les pages qui 
précèdent nous ont montré que c'est essentiellement sur le rejet qu l'adoption 
d'une métaphysique et d'une bouddhologie envahissante, tournant autour de 
ce personnage, que la Séparation s'est faite entre les deux grandes écoles 
religieuses du bouddhisme. Lorsque le Saddharmapundarika prétend nous 
dépeindre le schisme, en le plaçant du vivant même du Buddha, il ne peut 
passer d'aucune façon pour un témoignage historique ; mais sur le fait de 
doctrine, il donne par contre, on le constate, des lumières assez Justes. Son 
Buddha, dans les chapitres qui le laissent sur terre, au milieu des çrävaka, 
n'est pas très loin du Malire de l'Aggañña sutta ou de l'Itivuttaka, moins 
prudent seulement, et hrant lui-même des conclusions que l'autre laissait 
à la discrétion de l'auditotre. 

L'accord des deux documentations nous semblé définir un point jusqu'où 
le Petit Véhicule s'est laissé conduire, maïs où il n'est pas resté, tandis que le 
Grand Véhicule, prenant de là son existence, S'en écartait lui aussi, non par 
retrait, mais en poursuivant la progression amorcée : c'est le point de la rupture. 

dr 

Essayons de le déterminer avec plus de précision. 

On à vu que dans le plus ancien état du bouddhisme que nous fasse con- 
naître l'étude critique des textes päli, le Buddha se définit par sa carrière. {1 
est celui qui ouvre la voie du salut. Toutes les créatures se définissent elles 
aussi d'une manière générale, ou pour mieux dire peut-être, s'exphicitent par 
leur histoire : seulsment, livrées À elles-mêmes, leur destin est cyclique, 
tandis que le Délivré ne revient pas. Dire que le Buddha a pour nature sa 
carrière et sa libération, c'est donc poser un cas particulier en même témps 
que le cas limite d'une façon universelle d'envisager les êtres, qui les réduit 
à leurs conditions et leur refuse toute personnalité permanente (sabbe dham- 
mä analtä), Par là se voit aisément la relation du Buddha et de ceux qui, à sa 


(Hi fbid., Ed, pe 320-326; Bunwour, I, pe 195-198; Kenx, p. 304-310. 
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suite, atteignent la délivrance. [ls participent de sa définition, qui dans ce 
système lui tient lieu de nature, en ce qu'ils sont comme lui libérés ; ils res- 
tent distincts de lui en ce qu'ils ne se sont libérés qu'à sa suite. Comment la 
fixation de la mystique bréhmanique sur la personne du Buddha at-elle réagi 
sur ce premier bouddhisme documentaire (dont nous ne nous demanderons 
pas ici s'il est le tout premier bouddhisme) ? Les voies, à ce qu'il nous sem- 
ble, étuent préparées. Le Buddha devient le Père du Monde, et sa nature, 
c'est le dharma suprème, dont il est la matérialisation (dhammabhüta, dham- 
makäya tathägata). Les Saints, héritiers de sa Loi, qui est son Corps, par- 
üicipent de sa nature, dont [a substance est maintenant le dharma; mais ils 
restent, malgré cette identification, distincts de lui par l'histoire de cette iden- 
tification elle-même, comme un fils, en droit magico-religieux, est identique 
à son père dans l'absolu, séparé dans l'histoire de leurs vies. [ls deviennent 
un, certes, mas parce que réunis. Ainsi des arhat et du Buddha. C'est donc, 
sous une forme inspirée de l'exemple brâhmanique, la formule ancienne qui 
persiste : les délivrés participent toujours du Buddha, mais subsidiairement. 
Ils sont un en Buddha, mais non chacun un buddha. Sans rompre avec la 
doctrine orthodoxe, il est à cet égard permis de leur attribuer comme but la 
sambodhi, et le nirväna comme refuge, appui ou constituant mystique. C'est 
leur part de ce dharmakäya, dont nous savons qu'ils sont les héritiers (dham- 
madäyäda). 

Ce qui sauve l'orthodoxie, c'est que dans ces conceptions, éependani si 
avancées déjà, l'acquisition d'une participation à la nature de buddha (pré- 
cisée désormais et réalisée en termes de dharma) se produit toujours au long 
d'une ligne d'existences. La série individuelle des arhat est comme aimantée 
par le Buddha, qui, lui, est déjà installé dans l'état de Bodhi ; il les attire à 
lui, et c'est par leur accès au niveau d'où il les appelle qu'ils se définiront 
comme arhat, délivrés par sa Lai, héritiers de sa Loi, faits de cette Loi, qui 
est son Corps. Selon un procédé spirituel que nous avons précédemment 
expliqué, le Buddha n'est pas venu à eux : il ne sert à rien d'appeler « l'autre 
rive », Guidés par lui, ils sont allés à sa suite à l'autre rive, qui est la déli- 
vrance, Où comme on dit mainténant la Loi suprême, celle sous laquelle se 
rangent les buddha eux-mêmes. Et tout comme, en arrivant au ciel de Brahmä, 
les créatures, tirant leur définition de leur plan d'existence, sont devenues 
Brahmä, de même en atteignant le plan de ce dharma, les arhat deviennent, 
à la suite du Buddha, des v transformations» du dharma, des corps de 
dharma. Ces spéculations éclairent le sommet du monde d'une lumière qui 
est bien un peu mythologique ; mais l'essentiel est sauvegardé, qui est que 
les arhat, et le Buddha lui-même, comme tous les êtres, n’ont toujours pour 
définition que leur point d'avancement du bas au haut du système, la libéra- 
tion, et par conséquent la qualité d'arhat et de buddha, se trouvant reportée 
à la pointe du monde, à son point d'évanescence. Les Saints se définissent 
toujours non pas directément par la Bodhi, mais par lé progrès vers elle ; et 
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ce qui précède doit avoir rendu clair que la Bodhi n'est que l'acquisition 
mème de la Bodhi puisque, placés au delà de toute description, elle n'a de 
sens qu'« historiquement », par et dans la description de ses approches. 

Le Saint sera donc dénommé justement, dès le début de sa carrière, « celui 
qui tend vers la Bodhi » (sambhodhiparäyana). {l participera bien, le moment 
veau, au Corps de la Loi du Buddha, c'est-à-dire à la nature de celui-ei. 
Mais pour commencer, il n'en a que la promesse; et avant d'avoir mérité 
d'obtenir celle-ci, il n'est qu'un homme, comme les autres. 

Eclairée parles mots dhammakäyva, brahmakäya, dhammabhäta, etc., que 
l'on applique au Buddha, et par ceux de dhammanimmita, dhammadäyäda, 
dhammaja, etc., dits des disciples, la dogmatique la plus poussée du Petit 
Véhicule se résimersit donc dans la valeur qu'il est permis dé donner, en fonc- 
tion des termes qui précèdent, à l'expression technique sambodhiparäyana. 

Quant au Grand Véhicule, acceptons-en la définition de Yi-rsinc, rappelée 
par le Hübôgirin, en tète de son article sur les bodhisattva du Mahäyäna : 
« Ce qu'on appelle le Grand Véhicule, c'est honorer les Bodhisattva et lire 
les sûtra du Grand Véhicule ; ce qu'on appelle le Petit Véhicule, c'est ne pas 
faire ces choses. » (!) Comme la caractéristique des sütra développés du 
Grand Véhicule réside précisément dans la mention des bodhisattva, ainsi que 
l'observait déjà Bunnour (*}, les deux critères de Yi-Tsr6 n'en font qu'un. 
D'ailleurs l'opposition des deux religions se présente constamment, dans les 
textes mahävänistes, comme celle du Véhicule des Auditeurs et de celui des 
Bodhisattva. Ge terme est ici la vraie pierre de touche: est mahäyäniste qui 
se réfère à l'Assemblée des Bodhisattva, hinaväniste qui s'en tient à celle des 
Auditeurs. 

Or,le dissentiment portant sur la nature de la Bodhu, qui Fait Les buddha, etsur 
la nature et l'extension de la communication qu'en ontles êtres, il nous semble 
evident, puisque l'orthodoxie la plus avancée du Petit Véhicule est marquée 
par le terme samhodhiparäyana et le principe init'al du Grand Véhicule établi 
sur son emploi du mot hodhïisattva, étymologiquement apparenté au précédent, 
il nous semble évident, disons-nous, que la scission s'est produite sur la ligne 
des deux notions qu'halullent ces mots. 


sx 
Dans bodhisativa,le premier terme n'est pas objet de discussion :c'est le nom 
de la Bodhi, de l'Illumination; “sattva, au contraire, a prété aux interprétations 
les plus diverses. On les trouvera consciencieusement résumées au début du 


(1) Hôbôgirin, s. v, BOSATSU Æ RÆ = bodhisattra. — Grand Véhicule. — P, 138%. 
(2) Eug. Bunnour, Jatroduction d l'Histoire du Bouddhisme fndien *, Paris, 1876, p. 66: 
cf REFEO., XXVIIT, p. 174 sq. 
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livre de M. Har DavaL (1) qui a particulièrement examiné la restitution hypothé= 
tique *bodhisakta, de la racine SANJ « s'attacher à, se vouer d, sé consacrer 
à » (sk.Fbodhisakta répondant à pali bodhisatta aussi régulièrement que sk. bo- 
d'hisativa) et l'adopterait si, dit-il, il ne semblait pas que le pali bodhisatta ne 
dût déjà s'interpréter « être de Bodhi » (dérivé detat, rac. AS « être ») (2). Quoi 





(1) Har Davar, The Bodhisativa doctrine it buddhist sanskrit literatire, London, 
1932, p, 4-9. Voir aussi Hôbôgirin, s. v. BOSATSU, 

(4) L'ambigulté provient du fait que la langue dans laquelle le bouddhisme s'est 
d'abord affirmé n'est sûrement pas le sanskrit. Ou discute sur sa nature, mais on admet 
communément qu'elle était plus proche du pâli. Après coup, lors de la composition des 
canons Sanskrits, on à sanskritisé les termes anciens. En étymologie mahâyäniste immé- 
diate, sk. Bodhisattva est assez clair, et le second terme, quelqué valeur qu'on lui 
concède, dérive de la racine AS, Mais historiquement, le doute est permis. Si une 
forme analogue à pali bodhisatie, et elle aussi amphibologique, a servi de base, à un 
moment donné, pour une sanskritisation (qui a donné bodhitaliva), les seules lois de in 
phonétique auraient dû permettre de restituer soit bodhisativa, soit *hadhisak(a. 
Bodhisattva à prévalu; mais il reste morphologiquement possible que l'autre solution 
fût la bonne, Quant au dogme, n'a-t-il pu s'y introduire, de l'original [analogue à 
bodhisatte] jusqu'a bodhisativa, une variation, qui aurait été projelée rétrospectivemént? 
M, Davas, qui dit très bien que l'interprétation Csukla « seems to define the chiof quality 
of au aspirant far Badhi », l'écarte parce que « bodhisalté in the PAli textes seems to 
mean a ‘hodhi-besing" ». C'est en effet la traduction du dictionnaire d* la Pali Text 
Society; mais la question vaudrait peut-être qu'on la reprit, Le mot s'emploie pour 
désigner le Buddha lors de sa dernière incarnation en la personne du prince Siddhartfia, 
jusqu'à l'heure de la Bédhi, où il conquiert le titres suprème de budtha. Au momeit où 
1! réalise La Bodhi, où il devient ee qu'on serait péur la première fois en drait d'appeler 
un être de Bodhi, il perd douce la qualification de bodhisatta, Ce fait n'est pas en faveur 
de 14 restitution °sativa, *Sodhisakia « qui s'attache à la Bodhi (ou à la poursuite de 
la Bodhi} » rendrait mieux compte, à cet égard, et de l'application du mat à Siddhartha, 
lürs de ses grandes austérités par exemple, et de la cessation de son em ploi à l'instant 
où Le Maître a touché le But et, maîtrisant la Bodhi +Sest réalisé en buddha. En outre, lés 
Jätaka ne cessent de nommer bodhisatia le futur Buddha au côuré des innombrables 
existences, comme animal, homme ou dieu, qui ont été les étapes de sa course vers le 
lointains idéal de la Bodhi, 11 était à ce moment acharné à la poursuite de In Eodhi et 
*hodhisakla le définirait assez bien: dira-t-on an contraire qu'il était dès lors possesseur 
de l'llumination, avec la nuance de possession statique que comporte |a racine ÀS Ÿ 
Il est vrai qu'on aurait aussi la possibilité de prendre ‘“sailva au sens de « fermeté, 
hérofsme », ce qui sauverait la lecture bodhisatifvla même dans le Jataka. Dans les 
deux cas, si l'on tient que le terme päli, ou, un terme analogues, est la source des 
emplois ultérieurs du mot, c'est écarter l'interprétation par la présence de la qualité 
de Bodhi, dés ses lointaines naissances, dans le futur Buddha: et c'est le seul point 
intéressant, relativement à l'étude que nous poursuivons fei. laquelle nous place à un 
niveau où bodhisativa, accouplé à mahäsativa, tendra au contraire nettement à signifier 
la présence secrète de [a oature de buddha dans un être. Il est vraisemblable que le 
mot est antérieur à sa définition mahAyäniste : voué à la Bodhit ou héros de la Bodhi, 
à ce point dé vuo, reviendraient au méme, en doctrine, dans leur opposition à « doué 
de la Bodhi comme nature ». En l'absence d'une documentation nettement explicite, il 
y à malgré tout, pour l'instant, assez peu de chose à tirer de ces possibilités diverses, 
dontaucune ne s'impose, ou du moins ge s'impose pour tout l'ensemble du bouddhisme, 
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qu'il en soit de ses origines, au moment où le mot intervient dans le dissen- 
timent des deux Véhicules, les différentes étymologies que l'on propose tour- 
nent autour d'une même. notion fondamentale, à savoir que la Bodhi constitue 
la raison et la définition de ces êtres. C'est leur « être » que qualifie l'Tllumi- 
nation : l'emploi général de saftva au sens de « créature » le suggère, et le 
mot mahäsaltva « grand être», régulièrement joint à bodhisativa dans les 
textés mahäyänistes le confirme pleinement ; le mahäsativu estun être (sativa) 
que caractérise sa grandeur. comme le bodhisativa, à ce niveau doctrinal, est 
un étre qui prend appui sur la Bodhi (1). 

Dans le canon päli, nous avons trouvé au-dessus du Buddha lui-même un 
ultime dharma par lequel 1l est devenu Buddha, qui est son appui, son fonde- 
ment, et reçoit de lui les honneurs qu'un disciple doit à son maître, Ce 
dharma suprème de la Bodhi constituera désormais le Corps de Loi (dhamma- 
käya) du Buddha: c'est là un corps qui, de sa nature sécrèté, est verbal: on 
le voit bien quand le päli l'identifie à la Loi prêchée (vo dhammam passati 
sambuddham passati) ; notion, nous l'avons noté, inspirée du brähmanisme 
et qui en tire une de ses principales désignations (dhammakäva = brahma- 
käya) ; d'un autre côté, on nous dit, à demi-mot, que les arhat ont part'à ce 
dharmakäva ; nés de la bouche du Buddha, fils de son Corps, ils sont les 
héritiers de son dharma, c'est-à-dire de son Corps de dharma (tout comme 
les créatures « héritent s du Corps de Prajäpati) : ils sont désormais faits de 
ce dharma suprème (dhammanimmita) lequel, originellement et si l'on veut 
bien remonter la lilière, n'est pas autre chose que le dharma dans lequel le 
Buddha s'est éveillé comme tel, en un mot la Bodhi. 

A titre de doctrine secrète et couverte par uné référence à la Parabole du 
Médecin, la conception des « Étres de Bodhi» existe donc dejà en fait, sinon 
dans la lettre, à un certain niveau du bouddhisme theravädin. 

Seulement, 1l lui manque une dernière caractéristique, qu'apparemment ce 
bouddhisme n'a pu se résigner à admettre et où nous allons enfin atteindre la 


(4) Les ioterprétations: & qui a la Bodhi pour essence » où » créature de Bodhi s 
répondent littéralement à cette explication; l'interprétation par une comparaison avec 
la buddhi du Yoga est faible; celle par la traduction sativa = embryon est un jeu 
d'esprit ; sattva = abhipräva « intention, concentration d'esprit » est une finesse de 
commentateur ; reste « héros de la Bodhi », qui s'appuie notamment sur le tibétain. 
Le môt a sûrement pu avoir ce sens dans l'esprit dé ceux qui l'employaient, à l'époque où 
des traditions textuelles se sont fixées; mais il semble que ce ne puisse être qu'une 
intérprétation secondaire. Les badhisattva sont fondés en Sodhi, et pour certains, c'est 
dn fondement inébranlable, qui fait des héros de ces bodhisativa supérieurs. Mais si 
héros de [a Bodhi » convient bien à ceux-ci, « fondé en Bodhi » s'applique seul rai- 
soncablement aux débutants, aux bodhisattva qui s'ignorent eacore, ete. La Bodhi est 
leur être caché. Essentiellement ils en sont faits : aceguolrenent, ils on devisudront 
plus tard les héros. La notion étymologique « Être » (et « Être assuré », par opposition 
avec BHO « devenir » \ demeure, dans le Mahäyäna. la raison dernière de toutes lés 
dérivations proposées. 
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donnée critique séparant les deux églises : la Nature de Bodhi est essentiel- 
lement présente dans les Êtres de Bodhi du Mahäyäna, alors qu'elle n'est 
qu'acquise, en pure orthodoxie, dans nos sutta päli. Pour ceux-ci, elle se 
définit par la carrière, c'est-à-dire du dehors, pour ceux-là, c'est du dedans, 
autant qu'une telle expression soit justifiée, en l'absence d'un diman ou étre 
individuel réel. Mais cette essence de Bodhi, présente dans les êtres, n'y 
louera-t-elle pas justement, dans une certaine mesure, le rôle. de l’ätman, non 
pas tel que les bouddhistes le définissent pour le combattre, mais tel que 
l'utilise la réflexion brähmanique dès les premières Upanisad ? 

Conment cette notion s'est-elle au juste introduite dans le bouddhisme, 
c'est une question à laquelle on ne pourrait répondre complètement qu'en 
faisant l'histoire de toutes les branches connexes de la pensée indienne : 
cependant un retour sur les documents que nous avons mis en œuvre pour 
l'étude du dharmakäya laisse déjà, faute de mieux, entrevoir une réponse 
sommaire. Nous avons déerit le processus de la création, selon l'Aggañña 
sutla et les textes apparentés. Nous avons vu que le monde se réaliss et se 
mét en place à partir de sa pointe éthérée, par des condensations matériellzs 
successives. Des plans de plus en plus lourds de caractéristiques concrètes 
(odeur, saveur, tangibilité, pesanteur, etc.) se multiplient les uns au-dessous 
des autres et à chacun correspond une catégorie de créatures qui ont même 
substance que leur wterre», Chaque terre et chaque catégorie d'êtres 
conservent, Ce faisant, les éléments constitutifs du plan supérieur, mais il s'y 
ajoute d'autres éléments, plus grossiers, qui alourdissent le plan inférieur. Or 
les êtres qui prennent ainsi naissance en cascade de haut en bas du monde, 
proviéanent, à l'origine, de la première existance. tout immatérielle, apparue 
à la cime cosmique, dès l'aube de la Période cyclique. Dans le détail de ce 
drame universel, chaque fois qu'un plan plus pesant apparaît à la base de 
l'étagement, il est aussitôt peuplé par une partie des créatures tomhées de 
l'étage d'où le nouveau se détache, Comme ces êtres conservant les éléments 
de leur corps antérieur dans leur nouveau corps, mais ne les conservant 
qu'associés à des composantes plus grossières, on est naturellement conduit à 
concevoir que le premier corps forme une espèce de noyau autour duquel se 
constituera le second. Le terme relativement « pur » et abstrait devient comme 
l'essence du terme concret qui en dérive. Ainsi naissent les créatures. 
Inversement, dans la période de la résorption du cosmos, les plans grossiers 
se décomposent les premiers et leurs facteurs respectifs, en s'anéantissant, 
libèrént en quelque sorte leur essence cachée. De proche en proche, il ne 
subsiste plus que l'existence éthérée d'où tout a paru sortir, et où tout parait 
rentrer. 

Un des avantages de cette dialectique cosmologique, et sans doute l'une 
des raisons qui l'ont fait adopter, c'est qu'elle rend compte du brâhmanisme, 
tout en le subordonnant au bouddhisme. 11 est bien réel que tout se passe 
comme si les êtres qui se développent au-dessous de Brahmä n'étaient qu'un 
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prolongement de son essence, engagées qu'ils sont progressivement dans la 
matière grossière. Les dieux inférieurs et les ho nmes procèdent du Corps 
de Brahmä, et le mythe de Prajäpati est fondé. Mais il est fondé sur une 
erreur : Brahmä se croit éternel, et ne se reconnait pas de supérieur. En fait, 
il doit périr, et son Corps, qu'il considère comme l'essence cachée et 
indestructible de tous les êtres, n'est lui-même qu'un produit, né de l'universel 
schématisme de la rétribution. Au-dessus de lui il ÿ à encore beaucoup de 
dieux, plus abstraits, et lui-même, en un sens, porte en lu leur nature, 
puisqu'il n'est que l'un d'entre eux, déchu. Plus haut que tous les dieux, il y 
a le Buddha (devälideva). Enfin nous avons observé dans le pâli, la doctrine 
d'un dharma suprème, qui est la Bodlu, placée au-dessus même du Buddha, 
lequel lui rend hommage, en est fait, et repose en elle par son dharmakäya. 
Il existe cependant une différence radicale entre cet ultime dharma et les plans 
les plus élevés du monde: ceux-ci, formés par le karman, naissent, durent, 
disparaissent, renaissent pour repérir et ainsi de suite Sans terme assignable. 
Les buddha ont au contraire leur fin dans un état qui n'est ni existence, ni non- 
existence, ni à la fois ces deux négations, ni le fait que cette double négation 
soit niée : nous nous sommes donné une idée approximative du sens de ces 
expressions en en montrant l'origine dans la notion de l'hétérogénéité absolue 
du plan magique et du plan prolane, ce qui ne permet aucun rapport mais 
seulement une projection, elle-même absolue, de l'un à l'autre — absolue, 
c'est-à-dire coupant les ponts derrière elle ét par conséquent impossible à 
connaitre sur le plan humain. Mais l'histoire du bouddhisme est celle des 
défaites successives de cette définition projective de l'inconcevable. On n'a 
cessé de tendre à restituer à la tripls notion de Buddha, de Bodhi et de 
Nirväna une intelligibilité, à défaut d'une matérialité, On les placera par 
exemple au sommet du monde, au delà du mouvement de la pensée qui, sans 
les atteindre, se dirige vers eux. Or cette localisation est déjà une image 
inexacte : 1l Faudrait la dépasser, et concevoir qu'au delà de la pointe du 
monde ils ne sont pas plus loin que près de nous, là qu'ici ; ils ne sont en série 
avec rien. La vraie solution, tirée par certaines écoles, serait de n'en rien dire. 

Mais le bouddhisme ne s'est pas résigné, dans l'ensemble, à s'interdire 
d'attacher des idées de pureté parfaite et d'élévation suprême à sa représen- 
tation du Buddha évanoui dans l'ineffable. Mettre ke Buddha en son essence 
dernière, au-dessus de Brahmaä, au-dessus des Akanistha, au-dessus des plans 
les plus élevés de l'existence abstraite, et l’on ne s'en est pas privé, C'était 
s'orienter vers sa mise en série avec l'existence qui se creusait sous le point 
suprème où on l'installait. La nature profonde du Buddha, sa Loi, échappe à 
la durée : un temps où elle n'aurait pas été déjà située au-dessus du monde 
ne se laisse pas concevoir. Avant Brahmä, avant les dieux ultimes, elle était. 
Mais aussitôt qu'on fait cette première concession, on est pris. Car Brahmaä, 
lui aussi, à un niveau moins élevé d'excellence, est antérieur aux dieux et aux 
humains qui se placent au-dessous de lui. À ce titre, 1] peut se dire leur père, 
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et les croire faits de sa substance ; n'ont-ils pas d'abord eu part à sa nature, 
du temps qu'ils n'étaient point tombés de son plan ? Maintenant encore, n'ont- 
ils pas en eux, sous des additions grossières, les éléments d'un Corps de 
Brahmä, et en se purifiant, ne rentreraient-ils pas en Brahmä, comme l'expli- 
que le Tevijja sutta ? Tout cela est vrai, mais d'une vérité relative : ce n'est 
qu'en omettant de s'interroger sur la vraie nature de Brahmä qu'on peut la poser 
ea raison dernière des créatures qu'il domine, Lui-même n'est plus qu'une 
créature, lorsque l'on considère les étages sublimes du cosmos. Il porte en lui 
un dieu supérieur à lui, tombé au rang de Brahmä, et qui est son essence secrète. 
Et ce dieu supérieur lui-même a dû commencer, hors du temps « humain ». 
Seul le dharma ne commence pas. 

En logique rigoureuse, il faudrait ainsi le laisser à part, et d'aucune manière 
ne lé mettre en série avec la création, même pour dire qu'il s'oppose à 
elle radicalement. Certaines écoles bouddhiques s'y sont astreintes, et les 
traditions de la secte Zen au Japon conservent notamment de savoureuses 
illustrations par l'image ou par l'action de cette supériorité du silence (*). En 
règle générale, le bouddhisme n'a pas eu tant de sagesse. On a cru pouvoir 
poser le dharma en même temps que le monde, pourvu que ce fût en affirmant 
sa transcendance. Cela fait, on ne pouvait échapper à la tentation de se Le 
représenter, au moins par ses répercussions sur le connaissable. Quand leregard 
du Buddha parcourt le monde jusqu'aux cieux, jusqu'au ciel de Brahmä, plus 
haut encore, et ne trouve finalement son maître que dans l'ultime dharma, le 
sutta qui s'est laissé entraîner jusque-là porte en lui que ce dharma soit une 
espèce de Brahmä ou de brahman infiniment supérieur au Brahmä et au brah- 
man de ce monde, loin au-dessus d'eux, mais continuant réellement la série 
qui va de nous à Brahmä: on a nommé l'ineffable, on a rendue objective la 
projection. Dès ce moment, ce n'était plus qu'une affaire de mots que de dire 
ce dharma un Corps suprême, le dharmakäya du Buddha. Les équivalences 
que nous avons étudiées et qui sont classiques, de dharmukäva et brahma käya, 
dharmabhüla et brahmakäva,ete., attestent que c'est bien Brahmä ou le brah- 
man qu'on a reporté, sous une forme plus matérielle au point du dharmakäya, 
qu'on n'a pas eu l'héroïsme de laisser vide, ou pour mieux dire hors du jeu. 


| «a 
Voilà donc le dharmakäya installé au delà de toutes choses ; vainement le 
maintiendra-t-on théoriquement inconnaissable : on en à parlé. Le processus 
que nous avons vu se reporter de Brahma aux Akanistha ne Pourra manquer 
a —_— mm —…——————"#" 


Gyer notamment D. T. Suzuet, Sludies in Zen Buddhism. Sur 1a secte Len (en 
sauskrit secte du Dhyäna, ou de la méditation | bôn résumé dans J. PRzvuuser, Boud- 
dhismé, p. 62 sq. | 
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de lui être appliqué. Comme l'essence de Brahmä pénètre les êtres, et n'est 
un composé factice que par rapport à ce qui la domine, de même faudra-t-1l 
qu'on se demande si le corps de dharma, antérieur aux êtres, ne reste pas 
secrètement leur essence, lorsqu'ils naissent et se chargent graduellement de 
matière. C'est dans le sein de Brahmä que se produit la différenciation des 
êtres inférieurs, et il reste un Brah nä caché en eux : purifiés, ils le libéreront. 
Or c'est dans le sein du dharmakäya, sitôt qu'on l’a posé, qu'il faut bien se 
représenter toutes choses. Ne restera-1-1l pas la nature secrète de celles-ci ? 

Voilà une évidente transposition de la théorie du brahkman ; qu'elle se soit 
bien réellement esquissée dans les écoles du Petit Véhicule, c'est ce que 
tendrait à prouver un passage du Traité sur la Nature de Buddha (4 # fà), de 
VASUBANDHU, ainsi résumé dans le Hôbôgirin: « Pour l'école du Vibhajyaväda, 
tous les êtres, profanes ou saints, ont pour base le Vide (£) : autrement dit, 
tous sortent du Vide. C'est le Vide qui est donc Nature de Buddha, et aussi 
Mahäparinirväna. La Nature de Buddha doit donc nécessairement exister dans 
tous les êtres, » (!) Ces expressions témoignent d'un effort pour éviter la faute 
de spécifier l'inintelligible, et pour rejeter loute assimilation à la théorie 
brähmanique: on n'ajouterait rien à la théorie du karman en ajoutant à chaque 
créature un vide de nature. Mais le détour est fallacieux, car mettre le « vide 
en série avec l'existence, c'est en donner uné définition ; quand ensuite on fait 
sortir de lui les créatures, et quand on le situe en elles, on ne leur ajoute pas 
a rien » mais un « rien » défim par le système. En fin de compte, c'est le système 
lui-mème qu'on introduit dans leur définition. 

L'Ecole ne semble pas avoir tiré de ces doctrines la conclusion qu'elles 
préparaient : que tous les êtres sont prédestinés à devenir des buddha indivi- 
duels. Mais telles quelles, ses thèses ont forcément dû paraître dangereuses 
et glissantes. Selon la même source, les autres écoles du Petit Véhicule les 
ont combattues énergiquement: « Pour les écoles des Abhidhärmika et du Sar- 
västivada, les êtres ne possèdent pas tous la nature de Buddha du fait de la 
naissance (#E #3 fih dE) : ils n'ont la Nature de Buddha que du fait des Exer- 
cices (I # th PE)... L'Ecole du Sarvastiväda nie l'existence universelle de la 
Nature de Buddha ; elle la considère comme le résultat des Exercices, » (?) 
C'est l'orthodoxie rigoureuse, qui, comme nous l'avons expliqué, ne définit 
strictement les êtres que par leur carrière. | 

Les précautions de l'Ifivuttaka, comparées aux indications concordantes 
du Lotus, dénotent cependant l'existence d'un rudiment d'ésotérisme dans le 
Hinayäna. Quand on voit le Buddha couvrir sa révélation, et ne la donner 
qu'implicitement par une relation non tirée au jour entre les trois termes 





(1) Hôbôgirin, s. v. BUSSHÔ ff À = buddhata, p, 1854 (cet article est dû au Prof. 
J. Taskssusu) 
(2) Hbid., p. 1858186". 
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dharmakäya — oraso putla — et dhammadäyäda, au lieu de poser que les 
élus ont part à son Corps transcendant, on évoque les instructions que 
Gäriputra reçoit au début du Lotus : 

“ Renonce à l'incertitude et au doute à ce sujet: moi qui suis le roi de la 
loï, je fais connaître mon intention : je convertis à l'état su prème de Bodhi, je 
n'aiicr aucun Crävaka. 

“Que cela soit un secret pour toi, à Gäriputra, ainsi que Pour tous ceux 
qui [seront] mes Crâvaka ; que ces hommes éminents aussi, qui sont Bodhi- 
sattva, gardent complètement ce secret. » (!} 

Ce témoigaage du Lotus, difficile à dater, mais tardif, si on le comparé 
à la documentation pali, n'en tire pas moins un intérêt indéniable de sa 
correspondance presque littérale avec l'{tivuttaka. Au momeat où les idées 
étrangères, d'origine évidemment brâhmanique, ont exercé leur plus grande 
pression sur le bouddhisme auquel nous devons le canon pal, il est manifeste 
que certains cercles savants se sont laissés séduire et qu'ils ont construit une 
métaphysique par delà les « questions réservées ». 

Ils se sont sans doute autorisés non seulement des sutta où le Buddha 
écarte la question de sa survie, mais de ceux aussi où il enseigne que ce qu'il 
a préché sur terre n'est qu'une faible partie de sa science. 

« Le Buddha résidait à Kauçämbi dans le Bosquet des Gimçapä. Il prit en 
mains quelques feuilles de Çimçapä et dit aux moines : Qu'en pensez-vous à 
Ces quelques feuilles sont-elles peu nombreuses, ou sont-elles plus nom 
breuses que toutes les feuilles de tous les arbres du bosquet". — Les moines 
répondirent : "Peu nombreuses, les feuilles que le Seigneur tient en main; 
très nombreuses toutes les feuilles de tous les arbres du bosquet”. — 'De 
même, à moines, beaucoup est ce que j'ai appris : très peu ce que je vous ai 
enseigné. Cependant je n'ai pas fait comme font les maîtres qui ferment le 





(1) Saddharmapundirika, éd. p.58; Bunnour, |, p. 37; Kenx, P. 58: « Give up all 
doubt and uncertainty in this réspect ; Î declare that [ am the king of the law; 1 am 
urging Others to enlightenment, but | am here without disciples — Let this mystery 
be for thee, Sariputra, for all disciples of mine, and for eminent Bodhisattvas, who 
are to keep this mystery.s Ce passage était incompréhensible pour Buanour comme 
pour Renx. Que voulait dire le Buddha, quand, s'adressant à des auditeurs (frävaka), 
comme étaient Câriputra et ses collègues, il leur disait abrüptement: « je n'ai iéi aucun 
auditeur» {na cravakah kaçcid ihästi méhyam) ? Maïs il vient d'annoncer que sa révé- 
lation secrète est la sambodhi: les obstinés du Petit Vébicule se sont théoriquement 
retirés; dans les chapitres qui vont suivre, ous les auditeurs restés autour du Maître 
recevront leur prédiction particulière, ei deviendront bodhisattva confirmés. Le Bud- 
dha ne ment donc pas: Çüiriputra et les autres sont déjà des bodhisattva, i] n'y a plus 
de çrâvaka. C'est la transfiguration de l'Assemblée qui commence : elle doit s'achever 
Par Une ascension en plein ciel. Mais dés Maintenant, sans que les élus s'en soient 
cncore pleinement rendu compte, ils sont passés sur un autre plan, Lés gens du Petit 
Vers en réalité, ne sont pas partis ; seulement le sütra passe désormais par-dessus 
eur tête. 
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poing et gardent pour eux leurs secrets : car je vous a enseigné ce qui vous 
était utile jé vous ai enseigné les quatre vérités: mais je ne Vous ai pas 
enseigné Ce qui vous était iautile. » (1) 

Voilà déjà la science du Buddha distinguée de son ensergnement, presque 
sans commune mesure avec lui; et cét enseignément est défini par le degré 
d'avancement ét les besoins spirituels des auditeurs. Lorsqu'un groupe de 
penseurs s'ést cru en contact direct avec le Corps de la Loi du Buddha, et 
lorsqu'il l'a dit à demi-mot, en se couvrant de la doctrine canonique des ques- 
Hons réservées, on ne peut guère douter qu'il n'ait cru avoir accés à ces 
dhamma non révélés, dont le Maître lui-même avait parlé — si ce n'est peut- 
être qu'on lui a justement prèté ce discours pour renforcer les fondements 
seripturaires d’un ésotérisme naissant. Les dhamma d'ordre plus élevés étaient 
apparemment ceux qui Constituaient en leur ensemble ce dharma du Samyutta 
mkdya, placé au-dessus des buddha, sur lequel ils s'appuient, dont:-ils sont 
fans, et qui, ailleurs dans le Canon, est dit leur Corps. Ce Corps répondait au 
degré d'avancement et aux besoins spirituels que se reconnaissaient les 
théoriciens du nouveau dogme. 

C'est bien sous ce jour que se présente l'adoption du mot dhummakäya 
dans les textes päli: non pas seulement sous l'impulsion d'un mouvement 
piétiste venu de la masse « assoiffie d'éternité sn, comme on l'a trop dit, mais 
parl'activité limitée de quelques n savants ». Par eux ; ajoutons maintenant : et à 
leur profit. Dans le Lotus, le contact avec le Corps suprême du Buddha est 
promis en effet, à lointaine échéance, à tous les sofäpanna ; maisla jouissance 
actuelle de ce privilège a dû se trouver primitivément réservée à une élite 
restreinte, selon la règle déjà apparente dans la parabole des feuilles de 
Gimçapä et qui pose que l'enseignement, Le dharma, est à la mesure des besoins 
des auditeurs, Les précautions et les garanties canomiques de l'énoncé, son 
caractère fermé et sybillin sont la marque de ce bouddhisme secret, qui a 
tendu un instant, dans lé sein de l'orthodoxie du Theraväda, à se superposer 
à l'autre. 


CHAPITRE XII. 


LES MaHASAMGHIKA ET LE LOKOTTARAVADA. 


Une question capitale se pose : tenons-nous là le mahAyânisme en voie de 
Formation, ou bien n est-ce que le contre-coup, sur lé canon päli, de sa consti- 
tution indépendante ? Nous penchérions vers la première interprétation, Non 
pas que nous nous croyions assuré que le bouddhisme päli représente la 
forme primitive et originale de la religion; mais il ne nous semble pas non 
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(1) L. de La Vaurés Poussin, Le dogme el la philosophie du bouddhisme, p. 84-85. 


— "in — 


plus démontré qu'il s'en écarte plus que Le thèses mahäyänistes. La solution 
viendra un jour de l'étude approfondie, inaugurée par M. PrzvLusxi, des 
traités de Discipline composés par les diverses sectes et traduits en chinais, 
où ils se sont en partie conservés : n'en préjugeons pas. 

La documentation plus limitée sur laquelle s'appuie la présente étude nous 
incite cependant à formuler quelques remarques. Dans son récent tableau du 
bouddhisme, si fermement tracé et si suggestif, M. PazvLusxi pose en conclu- 
sion générale que le premier bouddhisme était, de sa structure sociale, plutôt 
une masse libre et même asarchique, qu'une église constituée: moines et mat tres 
dé maison s'y trouvaient sur un pied d'égalité. Par la suite Ja formation de 
Communautés fermées, l'institution de la vie conventuelle Coupèrent èn deux 
ce grand corps : il y eut un idéal monastique, et les couvents fabriquèrent à 
leur usage un canon propre à soutenir leurs intérêts matériels et spirituels : 
voilà, selon M. PazrLusrt, comment se serait retiré à l'écart de la masse ce 
que les siècles à venir devaient appeler le Petit Véhicule. Mais ce processus 
de discrimination s'est localisé d'abord dans les régions que leur formation 
ethnique ét morale lui rendait les plus propices : ailleurs la masse gardait sa 
sirüciure primitive, et pour tout dire en quelques mots, on convoquait taujours 
les laïques aussi bien que les moines à la Grande Assemblée, tenue 
périodiquement, Or justement, il se trouve que l'opposition au bouddhisme 
étroit codifié notamment en päli, ést venue d'un parti qui se nommait celur de 
la Grande Assemblée : l'école des Mahäsämghika, comme disent les diverses 
Sources qui nous renseignent-sur le schisme. À bien des égards, le Mahäyäna 
est un développement des positions doctrinales prêtées aux gens « de la Grande 
Assemblée », Il serait ainsi un retour au bouddhisme primitif. 

Dans ses lignes générales, ce grand et original système d'interprétation 
nous semble, de par sa nature même, au-dessus de toute discussion, car il 
est assez fondé sur les Faits pour jouir d'une vérité de méthode Cértaine, et 
Au point où en sont nos études, il n’en est pas d'autre. C'est |à sans doute le 
meilleur instrument de recherche dont nous disposiôns et nous ne voudrions 
Proposer Que quelques indications sur un détail de son émploi. Nous admettons 
que le bouddhisme des couvents a, pour dire familièrement, tiré la couverture 
à lui. Mais est-il juste de considérée la masse amorphe et nébuleuse de la 
Grande Assemblée comme plus digne de confiance, en tant que conservatoire 
de la tradition primitive ? L'hypothèse n'est pas exclue que chacun ait tiré de 
son côté, 

La Grande Assemblée s'est sans doute trouvée en Contact plus intime que 
les couvents avec des traditions Populaires diffuses, mi-brähmaniques, mi- 
autochtones, dont nous avons observé les premières attestations dès le. xe 
livre du Roveda. N'a-t-elle Pas plus facilement adopté des spéculations 
sur l'absolu, sur l'accès magique à l'absolu, sur l'efficacité des cultes 
symboliques, spéculations dont la portée était auss: bien pratique que 
théorique, et qui touchaient aux intérêts et aux préoccupations du profane 
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comme du clerc? Nous sommes d'accord avec M. Pazviuskr sur le fait 
qu'au moment du schisme ce bouddhisme « large » contenait fous les 
éléments que nous venons de dire; mais était-ce pour les avoir conservés 
lidélement depuis les origines, ou pour s'en étre chargé en cours de 
route ? Il y a sûrement un peu, beaucoup de vrai dans la première hypothèse ; 
mais la seconde explication réclame sa part, plus grande encore, pensons- 
nous, dans cette Inde -agitée où se jétatent simultanément les bases de tous 
les grands systèmes philosophiques et religieux que devaient développer 
les siècles postérieurs. Si nous ne croyons pas qu'il suffise de dire que 
la Grande Assemblée conservait intact l'élément populaire et imagé du 
premier bouddhisme, c'est parce que nous doutons, à cette époque, de la 
pérsistance prolongée d'aucun état des croyances populaires. Ces croyances 
ne se perdent pas aisément, mais elles changent. La masse, au temps du 
Buddha, et peut-être le Maître en personne, étaient sans doute imprégnés 
des idées communes à une Inde médiocrement brähmanisée, en marge de 
l'orthodoxie védique finissante ; la masse, lors du schisme, a dû toujours 
s'aliméntér aux mêmes sources. Seulement ces sources se sont süremént 
altérées dans l'intervalle. Nous avons vu lés idées indigènes se propager dans 
les Brähmana, et déjà äu dermiër livre du Veda. La contre- -partie en était le 
rayonnement progressif des notions brähmaniques dans les milieux à demi- 
äryanisés, et surtout de celles de ces notions qui avaient incorporé en elles- 
mêmes les principes du fonds autochtone. Le brähmanisme du Purusa, suggéré 
en partie par la croyance locale, a eu sur elle des répercussions profondes, 
dont l'histoire du vishnouisme témoignerait aussi distinctement que celle du 
bouddhisme. Voilà ce qu'il faut s'attendre à trouver — au moins partielle 
ment — dans [a constitution des dogmes mahäsämghika, et non la pure 
croyance populaire où a pu puiser le Buddha. 

Sur d'autres points, la fidélité aux origines a peut-être été plus grande ; 
mais en cé qui concerne la théorie de la nature du Buddha, i| nous parait 
qu'à peu près toutes les nouveautés ne sont pas des résurgences, mais le 
produit d'une élaboration, sous l'influence et sur le modèle de ce brähmanisme 
mixte dont nous venons de parler. 


1: 

Mais du fait que nous diminuerons l'influence des Mahäsämghika, il ne sera 
cependant pas question ici de prouver que le bouddhisme theravädin ait spon- 
tanément tiré de lui-même la solution mahäyâniste sous l'immédiate influence 
du brähmanisme : ailleurs que dans les régions où se composait le canon päli, 
les choses ont pu aller autrement et plus vite et cet exemple a pu être un 
stimulant, en attendant qu'il produisit l'effet contraire, une fois reconnue 
l'impossibilité de le suivre-davantage et une fois l'opposition déclarée, Si nous 
disposions du canon complet des Mahäsämghika, c'est évidemment là qu'il 
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faudrait malgré tout chercher les premières traces d'une préparation au 
Mahäyäaa. Mais notre information à cet égard reste fragmentaire, parfois peu 
cohérente et en partie douteuse (1). Füt-elle complète, qu'elle serait encore 
partiale : il faudrait, si l'on admet le bien-fondé des considérations qu'on vient 
de lire, de toute façon la compléter par l'étude critique de la documentation 
päli, en mettant d'autre part les premiers sûtra mahäyänistes en regard de 
celle-ci. C'est à quoi nous nous sommes essavés ici. 

Qu'est-ce que la bouddhologie päli conserve dela manière dont les premiers 
disciples du Buddha ont pu considérer celui-ci ? On a vu qu'elle le définit 
essentiellement par sa carrière: idée simpliste, mais qui prend de la profondeur 
lorsque toute une cosmologie s'établit en relation avec elle. Cette théorie 
étagée et progressive, qui réduit toutes choses à leur rapport avec le schème, 
les dissocie en leurs éléments et supprime toute permanence concrète, nous 
l'avons sufisamment analysée. Sous cette forme achevée, il est peu probable 
qu'elle remonte jusqu'à l'enseignement de Cäkyamuni; elle nous semblerait 
plutôt l'une de ces mises en forme cosmologiques dont les divers systèmes de 
l'Inde portent la MATQUE vers celte Époque, et qui ont incontestablement 
des attaches occidentales. Mettons qu'elle ait été amorcée dès le siècle du 
Buddha: il n'est pas douteux qu'elle n'ait dû se préciser depuis et que son état 
parfait ne soit le produit du temps. Si le Maitre l'avait prêchée telle que nous la 
lisons, les mêmes influences qui la lui ont suggérée continuant à s'exercer, elle 
ne serait pas restée stationnaire, et nous lirions aujourd'hui tout autre chose, 

C'est donc seulement par inférence qu'on peut tenter de se représenter 
l'état ancien de la tradition, Or ce qui frappe, dans l'expression cosmologique 
de la doctrine, c'est le souci constant de ne définir les êtres que par leur 
niveau. Îls ne sont rien actuellement en dehors de ce qu'ils ont mérité d'être, 
et c'est dans ces conditions informantes elles-mêmes qu'ils trouvent ce qu'on 
nommerait leur substance: ils « mangent » leur Terre, dit le mythe, Ce principe 
est indépendant des constructions savantes qui prétendent en décrire l'uni- 
verselle et incessante opération, Réduit à son expression la plus sobre, il 
revient, par un double mouvement d'esprit, à prendre les Choses telles qu'elles 
sont en soutenant qu'il n'y a rien de supplémentaire derrière les phénomènes 
présenis, entièrement réductibles à leurs Composantes actuelles, — et d'autre 
part à poser que la combinaison des Composantes dépend d'une somme des 
actes accomplis dans un passé cyclique et l'exprime en transi l, s'il est permis 
de s'exprimer ainsi. Les formules un Peu op catégoriques que nous em- 
ployons là pour mieux faire saisir l'idée Peuvent elles-mêmes relâcher un 
peu de leur rigueur : en fin de Compte On arriverait à un sentiment plus diffus, 


(t} M. L. de Li Vaurée Poussin, qui en annooce une étude spéciale, dit du Traité 
sur les secles de Vasumrraa que c'est une source € au moias trouble #(Siddhi, fase, VIT] 
[appendice], p. 775) 
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mais non inconérent d'une réalité magique du monde, analogue à celle que 
postule l'astrologie pure, avec le double caractère d'une circulation cyclique 
et d'une circulation rétributive. Cette vue du monde est, onle voit, fort voisine 
du système magique et astrologique élaboré en Mésopotamie. Etait-ce celle 
du Buddha ? S'il ne l'avait pas, quelle était la sienne ? Dans le bouddhisme que 
nous connaissons, il y a, à côté de cette thèse, un foisonnement de légendes 
et de recettes magiques qui semblent bien indigènes, mais où il ne nous parait 
pas possible d'isoler les éléments d'un système qui puisse s'établir en rival du 
précédent. 

Deux possibilnés s'offrent à nous, entre lesquelles nous ne serons peut- 
être jamais en mesure de faire notre choix : ou bien le Buddha a connu l'idée 
cyclique, etil a mis en ordre en s'en inspiraut l'abondant folk-lore autochione, 
tirant de cette forme et de cette matière la cosmologie rétributrice perfec- 
tionaée dans la suite par ses interprètes ; sinon, il n'a été qu'un des multiples 
maitres itinérants qui parcouraient une Indé partagée, mélée et toute en 
travail spirituel, vivant les uns comme les autres sur ce fonds de croyances 
en perpétuel remuement. Îl n'aurait tranché que par le rayonnement de sa 
personnalité, et une certaine tournuré morale de son enseignement. Dans 
ce cas, le bouddhisme n'aurait acquis sa forme et sa structure définitives que 
lorsqu'une cosmologie est venue encadrer et déterminer les valeurs morales 
établies par le premier fondateur. Dans les deux hypothèses, on recourt 
somme toute aux mêmes facteurs: une pérsonnalité bienveillante, réfléchie, 
tournée vers uné conception humaine et immédiate dé la vie, sans recours 
aux dieux créateurs admis par les autres thèses indiennnes, et une cosmo- 
logie que le Buddha n'a pas inventée L'a-t-il lui-même introduite, qu ses 
continuateurs, cette question intéresse la connaissance abstraite et théorique 
des premiers temps du bouddhisme, avant loute documentation; mais les 
deux solutions reviennent au même pour le développement de la religion qui 
nous est réellément accessible. Celle-ci n'a existé, en sa force, et n'a pu 
prétendre conquérir l'Inde, voire l'Asie, que lorsque la fusion intime des 
deux compusautes:a été réalisée — au niveau du Ruddha ou peu après lui, 
en fait, c'est là que commence notre bouddhisme. 

Quoi qu'il en soit, le Maître ne s'est visiblement présenté à l'esprit de ses pre- 
miers disciples que comme un sage dont le prix était dans sa science bien plus 
que dans sa puissance, L'accord s'est à peu près fait sur ce point, et les tenants 
d'uo buddha solaire, du temps qu'il y en avait encore, n'ont jamais prétendu 
qu'il se fût donné lui-mème comme une incarnation d'un pouvoir souverain. 

Prenons donc pour acquis que le premier buddha des légendes fut, comme 
celui de l'histoire, un sage de cette terre. 


* 
LE) 


Il ne l'est pas resté. M. PazyLuski à donné de [a transformation un exposé 
très nuancé, qui peut être considéré comme un point de départ solide: « Dans 
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l'imagination des humbles (1), l'image du Buddha s'est modelée sur celle du 
monarque universel, c'est-à-dire du Roi à la Roue. Celui-ci éstun personnage 
surbumain. [l est l'égal des dieux et il commande à Ja multitude des génies et 
des hommes. Pour identifier le Buddha aux rois légendaires, on le fait naître 
dans un palais, au milieu du luxe et des plaisirs; on le montre mettant en 
déroute l'armée de Mära le Mauvais, et s'emparant de l’Arbre Cosmique dont 
la possession confère la royauté universelle. Puis on le conduit à Bénarès, 
ville prestigieuse entre toutes, où il proclame sa Loi en faisant tourner [a 
Roue symbolique. On Jui attribue un manteau de pourpre semblable à celui 
des Achéménides; on emprunte enfin la description de ses funérailles au céré- 
monial des rois. Mais tandis que certains auteurs se figuraient Gautama 
entouré de la pompe royale, d'autres esprits plus sévères imaginaient de 
préférence un Buddha ‘forestier’ fâranyaka, nom des ascètes brâhmaniques | 
ua muni vètu de haillons, s'appliquant à la méditation dans la solitude et Le 
silence. La légende du Buddha est un compromis entré ces tendances contra 
dictoires. » (*) 

Voilà pour la légende ; quelle théorie ou quelles théories de la nature du 
Büddha en a-t-00 dégagées ? C'estici que nous devrons être attentifs à réserver 
sa juste part à l'élément philosophique, éminemment réprésenté par la docu- 
meatation pali, selon les indications critiques que nous avons précédemment 
données. Mais voyons d'abord ce qu'il faut accorder aux Maäahäsimghika. 

À ce nom s'associe celui des Lokottaravaädin, c'est-à-dire des ‘« Partisans 
d'un [Buddha] au-dessus du monde ». Banru définit dans les termes suivants 
leur bouddhologie, telle qu'elle s'affirme dans le Mahävastu, rattaché au 
vinaya de l'Ecole : « Les Buddha n'ont absolument rien de commun avec le 
monde (lokena samam):; tout en eux est surnäturel (lokottara). S'ils parais- 
sent penser, parler, agir, souffrir comme nous, c'est par pure condescendance, 
pour se conformer extérieurement à notre faiblesse (lokänuvartanä) ; eux- 
mêmes sont au-dessus de tout cela et y restent étrangers, Soutenir le contraire 
est une hérêsie. Les Buddha ne sont en aucune façon engendrés par leurs 
père et mère; ils se produisent par leurs énergies propres, ils sont Sva una 
nirvrila, Ce qui n'est qu'une simple variante du Svayambhà brähmanique. Les 
Bodhisattya parvenus à leur dernière naissan ce... Viennent au monde en sortant 
du flanc droit de leur mère sans la blesser: c'est, ajoute le Mahaävastu, que 
leur forme (rüpa), c'est-à-dire leur COTPS; est tout spirituel (manomaya). »(#} 
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(1) Nous ferions quelques réserves sur ce Point : il nous semble que c'est plutèt à la 
Cour des rois convertis que le thème du Buddha souverain s'est fxé, en un symbolisme 
savant de facture brâhmanique : les cercles populaires, livrés à eux-mêmes, n'auraient 
pas déployé tani de science ot une pareille connaissance des rituels. 

(*) Bouddhisme, p. 24, 

(3) A. Banta, Œuvres, t. V, Paris, 1927, p. 16-17; cf, L. de La Vairée Poussin, Siddht, 
fase. VITT [appendice}, p. 333-374. 
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Or nous avons montré que Le procédé magique de la naissance du Buddha 
présente de profondes affinités avec la diksä du rituel brähmanique, et no- 
timment du rituel royal, où elle constitue une naissance rituelle du souverain, 
l'habilitant au sacre ; et d'autre part que les bouddhistes n'ont pas eu à cher- 
cher bien loin dans les profondeurs de la métaphysique la notion du Buddha 
lokottara. On tendait à se représenter le Buddha comme un roi, et le rai, 
c'est son privilège et sa servitude, ne marche pas sur la terre ; son trône, son 
palanquin, ses chaussures le tiénnent magiquemeñt au-dessus du monde. Le 
détail de la légende met hors de doute que la conception nouvelle du Buddha 
“ supramondain » ést partie de là. Le roi est ua dieu descendu sur la terre, et 
qui ae la foule qu'en apparence. Il vit plongé dans une réalité supérieure. 
Ainsi du Buddha. 

Sous sa forme symbolique, cette conception, comme BarTe le notait déjà, 
sans songer d'ailleurs à La rattacher à sa véritable origine, est commune à 
toutes Les écoles. Mais on devient lokottaravädin lorsqu'on l'érige en thèse 
capitale, et lorsqu'on prétend en tirer toutes les conséquences. 

Dans le Mahävastu, dit M. de La VALLÉE PoussiN, on constate que souvent 
le Buddha « est simplement miraculeux — par exemple lorsque... le corps 
du Saint est ‘ spirituel" (manomava), mais la formule lokänuvartana indique 
une doctrine définie. L'existence humaine et terrestre du Buddha, quoique 
réelle, est non seulement miraculeuse, maïs encore, dans un certain sens, 
arnfciellé ; le Buddha se conforme au monde : il affecte des dharma mondains, 
qui, en vérité, lui sont étrangers. »(!) 

Quelle que soit la manière dont la donnée a été reprise par la suite, les 
références à la conception du pouvoir royal données par M. Przriuski, et 
celles que nous venons d'indiquer rendent vraisemblable que c'est sur le mo- 
dèle du Prince, dieu sur la Terre, que Cäkyamuni a commencé à être consi- 
déré comme restant étranger à celle-ci, en sa nature secrète. La légende et le 
rituel, en copiant les traditions royales, avaient d'eux-mêmes amorcé l'idée : 
avant qu'elle ne soit formulée en dogme, on peut admettre qu'elle s'est fait 
sentir un certain temps à titre de simple tendance. N'est-ce pas ce que prouve 
l'adoption par tout le bouddhisme d'une légende, voire d'une iconographie 
du Buddha lokottara, comme l'a dit sommairement BarTH, — bien que les 
écoles du Petit Véhicule se soient finalement refusées à admettre le dogme 
du lokottaraväda ? Si le dogme avait précédé la représentation, populaire, il 
l'eût, étant condamné, entachée d'hérésie. Cette représentation s'est au con- 
raire partout fait adopter: c'est qu ‘elle ne devait portér alors qu'implicite- 
ment en elle la philosophie tirée au clair par certains dans la suite. 

« D'après le Traité des Sectes de Vasumitra…, dit encore M. de La VALLÉE 
Poussin, et d'après le Kathävatthu (xvnt, 1-2}, les Mahäsämghika-Vetulyaka 





(tj Siddhi, ibid, p. 775: 
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pensent que Çäkyamuni, devenu Buddha il ÿ a longtemps, règne dans un ciel 
sublime pour très longtemps (ou pour l'éternité) et donne aux hommes et aux 
dieux, par des créations magiques, le spectacle de la geste du Buddha. Con- 
ception ‘docétiste’ comme l’a remarqué, le premier Rays Davips : conception 
dont aucune trace n'est visible dans le Mahävastu, le seul ouvrage Mahä- 
sämghika que nous possédions, mais qui est bien dans la ligne du 
Mahävastu. » (1) 

Dans le rituel royal, le Souverain est Prajäpati présent en ce monde, il est 
son image, son rellet: toute la doctrine du sacre, dans le Catupatha 
brâhmana, repose sur cette idée. Les mêmes influences qui avaient soulevé 
le Buddha au-dessus de cette terre, devaient aboutir à sublimer son essence, 
et à la situer, à l'exemple de l'essence royale, dans la personne d'un Souverain 
céleste, archétype de toutes les manifestations visibles en ce monde et 
que l'on nommera dés roïs s’il n'est qu'un dieu-roi, comme Prajäpati, ou 
des buddha, s'il devient un Buddha-roi. La mystique royale repose sur 
l'identification du roi et de Prajäpati; la nouvelle mystique bouddhique, 
sur celle du Maitre humain et du Seigneur céleste, On trouvera dans le 
culte du Buddha paré un sérieux argument en faveur de ces vues (2). 
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Un des points critiques de toute religion royals est naturellement la concep- 
tion qu'elle se fait de la transmission du pouvoir sacré. Le roï est Prajäpati; 
son fils et héritier sera, lui aussi, un jour Prajäpati. En Prajäpati le père et le 
ils sont donc identiques. Nous avons déjà étudié ce rituel de l'héritage et 
nôus en avons rapproché la transmission de la Loi et de la souveraineté de 
la Loi, autrement dit de la charge de buddha, de Çäkyamuni à Maitreya. 
Que la succession des buddha ait pu être conçue sur un modèle brähmanique, 
t'est bien sans doute ce qui pose avec la force la plus pressante le problème 
des relations du brähmanisme et du bouddhisme. Comment expliquer une 
docilité pareille de la seconde religion, en des matières vitales, aux vues de 
la première ? 

La réponse à cette question était déjà en germe dans la théorie des 
origines mahäyânistes esquissée tout à l'heure. C’est d’un brähmanisme mixte 
qu'il est ici question : il est une systématisation de la pensée touffue de l'Inde 
autochtone selon les formes et avec les noms que le Brähmana tire du Veda. 
En outre, il faut tenir compte du syncrétisme royal. C'est en règle très 
fréquente sinon générale que les monarchies asiatiques ont tenté de s'appuyer 
simultanément sur les diverses religions pratiquées dans leur ressort. Le 





(1) Siddhi, ibid., p. 775. 
(#1 $e reporter aussi à la tradition du stüpa royal, BEFEQ., XKXIIL, p. 637 59. 
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pouvoir royal est de nature religieuse et le contrat spirituel que le souverain 
passe avec le sol et ceux qui l'habitent le lie à tous les cultes attachés à 
ce sol où rendus par ses occupants. Aussi le même souverain est-il souvent 
revendiqué par plusieurs sectes, ayant donné des gages à toutes. Comme 
nous l'avons déjà observé en étudiant la tradition du stüpa royal, AÇOKA nous 
apprend lui-même, dans ses inscriptions, qu'il s'est efforcé de dégager 
l'essence (sära) des diverses religions (!) et Hança, au cours de cérémonies 
que Hivan-TsANG nous dit avoir êté consacrées au Buddha, n'en a pas moins 
rendu un culte presque égal à Giva et au Soleil. Nous avons montré ailleurs 
tout ce qui tient au sol et aux croyances autochtones dans le rituel royal; 
c'est vraisemblablement par cet élément vivant et actif que ce dernier a pu 
marquer le bouddhisme d'une empreinte aussi profonde (*). 

Le Buddha ayant tendu à se remodeler, dans l'imagination des temps 
postérieurs, sur la personne du roi, la succession des buddha devenait 
succession dynastique et tout s'orientait, eu égard à la conception indienne 
de la royauté, vers la réalisation céleste d'un Buddha transcendant, dont les 
maîtres terrestres fussent les mandataires, comme le roi du dieu-roi : c'est là 
le Buddha céleste des Mahäsämghika. Il a envoyé Cäkyamunt aux hommes ; 
plus tard, c'est encore de lui que procédera Maitreya. Or Maitreya attend 
actuellement son heure dans le ciel Tusita, d'où les buddha, canoniquement, 
doivent descendre à tour de rôle, pour vivre sur terre leur existence der- 
nière, y acquérir la Bodhi et révéler La Loi. Maïs si en cette carrière 
humaine ils ne sont qu'un reflet de leur prototype céleste, c'est en réalité 
celui-ci qui demeure actuellement au céleste séjour ; il contient en lui 
Maïtreya en puissance, comme jadis il avait contenu Cäkyamuni. Sous les 
traits de Maitreva, c'est donc lui, l'indestructible, qu'il convient d'adorer, lui 
en qui tous les buddha sont un. Telle était bien apparemment la conception 
des Mahäsämghika-Vetulyaka, puisque le commentateur du Kathävalthu pré- 
cise que c'est au ciel Tusita, séjour canonique de Maitreya, que règne leur 
Buddha suprême (*. 

Une fois encore, 11 faut sans doute reconnaître qu'avant l'établissement 
d'une théorie sectaire de ce docétisme la notion de l'identité des buddha 
s'était esquissée dans le bouddhisme. Nous savons en effet que l'on rencontre 
auprès de toutes les écoles, aussi bien hinayänistes que mahäyänistes, un 
culte du Buddha paré, qui consiste à couronner et à habiller de toute l'or- 





(1) R Mookemr, Aroka, p. 64 sq. 

(4) Sur le rôle du pouvoir royal et de la religion royale dans la constitution des 
syncrétismés indiens et indochinois, € Cultes indiens el indigènes au Champa, 
BEFEO., XXXIII, p. 367 

(2) Suwe Zan Aunc- Mrs. Rhyvs Davins, Points of Controversy or subjects of discourse, 
being « translation of the Kathavatthu from the Abhidhammapitaka, PTS. London, 


1915, p- 323° 
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févrerie royale la statue par elle-même monastique des buddha : la grande 
statue du Märavijaya, à Bodh-gaya en fournit l'exemple le plus considérable, 
étant comme le centre du bouddhisme tout entier. S; ce Buddha royal était spéci- 
fiquement le Buddha céleste des Mabäsämghika, tout le culte bouddhique 
serait à porter à l'actif de cette école. et c'est évidemment ce qui ne se peut. 
La Statue couronnée de Bodh-gaya, avant qu'une secte ait pu y voir un Bud- 
dha céleste, a dû tout Simplement réunir en une même représentation Çäkya- 
muni, dont elle était l'image commémorative et Maitreya, en sa gloire du ciel 
Tusita ; d'où les parures. Chercher à tirer l'institution de ce culte d'une théo- 
nié sectaire préalablement constituée serait s'interdire de comprendre la 
généralité de sa diffusion. La théorie, croyons-nous, est venue après [a pra- 
tique, et n'a d'ailleurs pas rallié tous les suffrages. Ce qui s'est d'abord im- 
posé, ce n'a été sans doute qu'une représentation de la succession des bud- 
dha sur le modèle de Ja succession dynastique des rois, qui se fait, nous 
l'avons dit, par identification de Personne à personne. Ce n'est que par un 
progres de la réflexion que l'on aura abstrait ensuite de la série terrestre un 
Souverain éternel, ou quasi éternel, qui se dédoublait d'âge en âge en des 
buddha terrestres, ses envoyés » successifs. 


Pr 

Nous tenons là un Buddha céleste distinct du Maître humain. Mais c'est 
fourner trop court que de vouloir en faire le modèle immédiat du Buddha des 
Mahäyänistes, On ne voit pas en effet dans ce qui précède que l'application 
du rituel royal à Ja bouddhologie ait pu conduire d'elle-même à la conception 
ét au nom du dharmakäya. 

Non qu'il y eût incompatibilité: on aperçoit notamment deux points de 
Contact: d'une part le Buddha du Lotus se désigne souvent lui-méme par 
l'appellation de Roi de la Loi (dharmaräja) et sa Roue, pendant de la Roue 
du Cakravartin, est la Roue de la Loi (dharmacakra) : d'autre part le Roi, 
dans Îé rituel brähmanique, est Prajäpati, qui lui-même, dans une large 
mesure s'identife au Verbe cosmique, et se présente dans le culte ayec un 
“Corps » rituel formé des hymnes du Veda. Ce sont là des raisons de croire 
que l'idée du dharmakäya a Pu prendre aisément dans un terrain préparé par 
les coutumes et les réflexions que les Mahäsämghika ont mises par la suite en 
système. Toutefois on ne peut guère admettre que ces causes secondes 
eussent engendré une théorie aussi caractéristique que celles Qu'on a rencon- 
trées par exemple dans le Lotus ou dans les commentaires nâgäriuniens à [à 
Prajfäpäramita. Le Buddha du dharmakäya est bien autre chose encore que 
le Buddha royal. C'est ici qu'il importe de ne Pas négliger la documentation 
pält, critiquement analysée dans nos précédents Päragraphes. À ce que nous 
CroVons, la théorie mahäyäniste complète des Trois Corps du Buddha 
(Trikäya) résulte des réactions réciproques intervenues, voire d'une véritable 
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collaboration réalisée entré une conception transcéndante comparable à celle 
des Mahäsämghika et une tendance philosophique se développant dans un 
bouddhisme ancien analogue à celui que définit l'ensemble du canon theravädin: 
les deux sont à parts égales, ou peu s'en faut. Peut-être même ce qu'il y a de 
plus profond et de plus significatif dans la doctrine du trikäva sort-il de la 
seconde de ces sources. 


* 
k* 


La dôctrine des Trois Corps étant l’une de celles sur lesquellesle Petitetle 
Grand Véhicule sont et ont toujours été le plus ouvertement en conflit, les 
propositions qu'on vient de lire ne sembleront pas, au premier abord, pouvoir 
présenter un sens satisfaisant. Mais au point où nous en sommes de cette 
recherche, il ne nous sera pas impraticable de préciser la valeur admissible 
et la portée que nous leur attachons. Nous ne prétendons pas que le boud- 
dhisme theravädin ait tiré de son fonds pour la transmettre au Mahäyäna et 
sans d'ailleurs la conserver, une bouddhologie transcendante. 

Nous lui attribuerons un rûle de relais et non d'initiative, rôle à tout prendre 
analogue à celui du bouddhisme mahäsämghika; en effet, il n'a point agi 
spontanément et les idées élaborées dans son sein lui ont évidemment été 
suggérées par la spéculation brähmanique commune avec laquelle il voisinait, 
C'est un fait que nous croyons avoir bien établi plus haut: la théorie du 
brahman, la dévotion à Brahmä et la cosmologie étagée en plans d'extase du 
Yoga sont ce qui a mis en branle et orienté la réflexion monastique, au même 
titre que nous venons de voir le rituel royal des Brähmana provoquer et 
alimenter les innovations caractéristiques des tenants de la Grande Assemblée 
en matière de bouddhologie. 

Dans son aperçu géographique des origines bouddhiques, M. PazyLusxi 
insiste sur les conditions ethniques et spirituelles très opposées qui ont pré- 
valu dans l'Inde orientale, où se localisaient les Mahäsämghika, et dans celle de 
l'Ouest, où fut « probablement le berceau de la secte des Anciens ou Thera ». 
L'Est était plus riche de matière indigène, et le brâhmane n'y avait pas la 
même prééminence que dans l'Ouest, mieux äryanisé. M. PRzYLUusKI évoque 
donc, parmi les antécédents du bouddhisme monastique, « l'influence de la 
ville civilisation brähmanique, prépondérante dans la ‘région centrale, 
c'est-à-dire dans les contrées qu'atteignit le Bouddhisme dès le début de 
son expansion vers l'Ouest. Les ‘forestiers’ bouddhiques [plus nombreux là 
que dans l'Est] représentent les yogin de la société brähmanique, ascètes 
avides de perfectionnement individuel, désireux d'acquérir des pouvoirs 
divins ét une dignité surhumaine par la vie solitaire et par des exercices de 
concentration spirituelle. » (!) A ce tableau on opposera celui des gros pays 





(1) Bouddhisme, p. 28. 
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populeux et mélés de l'Est, où les brähmanes n'avaient pas une pareille emprisé 
sur toute l'organisation sociale, où Je pouvoir des chefs locaux devait éclipser 
leur prestige, au milieu d'une masse non âryenne, et où c'est sans doute auprès 
des rois et à leur service qu'ils ont d'abord trouvé à s'implanter solidement ; 
l'astrolugue étranger, voire le chapelain, venu d’un pays de savants a toujours 
et partout fait prime à a cour, Aux deux bords du monde bouddhique, que 
nous réprésentérait ce schéma, mahäsämghika et theravädin auraient donc 
simultanément subi l'influence brähmanique, mais non point pareillement, car 
elle n'aurait point été pareille à elle-même de part et d'autre. La bouddhologie 
de la première école aurait êté aimantée par la doctrine royale, brähmanique 
dans la forme mais profondément imprégnée d'éléments autochtones, tandis 
que celle de la seconde se réglait sur les pratiques plus abstraites de la 
conquête des extases (yoga) et de la méditation du brakman. 

Cependant il ne faudrait pas charger l'esquisse, Les deux tendances, 
réparues de préférence comme on nous le dit, devaient en fait s'intérpénétrer., 
L’Aitareya et le Catapalha brähmana ont dû naturellement gagner la cour 
des souverains orientaux qui brâähmanisaient leurs cultes, bien que ce ne 
soit point là leur pays d'élection : or plus qu'aucun autre texte ils nous parais- 
sent avoir déterminé la constitution d'une bouddhologie « royale». Maïs 
d'autre part, une hypothèse vraisemblable place à la cour de SOUVETAINS 
relativement indépendants des brähmanes en tant que Caste, quoiqu'assistés 
de chapelains brähmaniques, la rédaction des premières Upanisad, et il y a 
bien des contacts entre l'Upanisad et le Theraväda. 

Sous ces approximations géographiques et ethniques, ce qui nous semble 
bien assuré, c’est la tournure générale des deux modalités anciences du 
bouddhisme : l'une plus étroite, plus austère et plus abstraite, l'autre plus 
large, plus facile, et traversée de plus d'idées, de croyances et de pratiques 
que le brähmanisme, ou mieux les brähmanes s'efforcaient de mettre en 
forme, mais qui étaient des produits du terroir. La seconde religion semble 
avoir trouvé son expression la plus parfaite dans la théorie du Buddha royal 
évoluant « au-dessus du monde » et considéré comme le représentant, devant 
les hommes, d'un Seigneur céleste. Concurremment, nous avons vu l'autre 
bouddhisme tendre à couronner le système abstrait de sa cosmologie rétribu- 
trice à l'aide d’un dharma, c'est-à-dire d'une entité suprême, plus élevée que 
les buddha, et qui reçoit leurs hommages ; bientôt ils procèdent d'elle èt 
elle devient leur corps : idée capitale, et cependant sans avenir dans l'école, 
où nous voyons que l'on n'a à peu près rien fait du dhammakäya, à peine 
nommé ou évoqué dans un nombre restreint de Passages, Or par là-dessus 
3pparait la formule mahäyäniste, qui prolonge la spéculation mahäsäamghika 
en multiphant les buddha glorieux, et en même temps conserve à son Buddha 
suprême le caractère abstrait et verbal, et le nom de dharmakäya, dont nous 
avons suivi la constitution dans le Theraväda, alors que les Mabaäsämghika 
étaient orientés vers de tout autres idées. | | 
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Faut-il renoncer à mettre en ordre ces fils embrouillés ? 

Revenons au point où nous avons laissé les textes päli. Nous avons vu s'y 
dessiner une doctrine ésotérique du dhammakäya : le Corps du Buddha est 
fait de la substance transcendante du dharma, et les Saints ont part à cette 
substance. Ils s'identifient au dharma, et par là au Corps du Buddha. Cette 
communication qu'ils prétendent en avoir n est pas un à cbté de la doctrine du 
dhammakäya, mais son ressortmème. Tout procède du schéma cosmologique : 
le monde est un étagement dont la structure est la douleur, l'impermanence. 
La Libération est à son sommet ou au delà de ce sommet, On s'identihe avec 
elle en s'élevant à sa hauteur. Quand le bouddhisme en est venu à considérer 
le Buddha, lé Premier des grands libérés, comme fondu dans une entité 
suprême, dans un dharma supérieur à tout, réplique quintessenciée du 
brahman, la conception impliquait que les Saints en eussent leur part, Eux qui 
touchent aussi aux ultimes étages de l'abstraction où le monde se termine. 
Doctrine que divers Jeux d'interprétation ont par la suite artificiellement 
rapprochée des enseignements constituent le fond du canon : elle n'en a pas 
moins un moment constitué une révélation secrète dans le sein du Theraväda, 
comme nous l'ont montré l'analyse de son exposé, et les précautions dont 
s'entourait sa révélation. 

En nous disant à mots couverts que les Saints participent au Corps du Bud- 
dha, Les textes emploient pour désigner cette participation un mot très signifi- 
catif ; 11s opposent le dhammasambhoga, la communion dans la Loi, et l'ämi- 
sasambhoga, qui est la communion alimentaire. Il est vrai que dhamma- 
sambhoga peut s'entendre simplement de l'audition en commun de la Loi par 
l'assemblée. Mais dans le passage visé cette expression cache vraisembla- 
blement une idée moins ordinaire. Elle désigne la participation à la Loi en 
tant que celle-ci forme le Corps suprême du Tathâgata, comme l'indiquent les 
correspondances classiques dhamma” et bra hmakäya, dhamma® et brah- 
manimmita., etc., et comme nous l'a prouvé une référence décisive au sutta où 
le Buddha déclare que la question de sa survie est réservée, la négation 
n'étant pas plus « révélée ”n que l'affirmation. [l y a donc bien eu un ésoté- 
sisme dans le canon theravädin. Il a tourné court. 

A cela, deux explications, qui se compléteront l'une l'autre, D'une part 
l'orthodoxie a dû réagir, pour les raisons et par les voies que nous avons 
indiquées, en ramenant à la valeur de pures métaphores des expressions dont la 
doctrine qu'elles impliqueraient et qu'on neutralise ainsi, a seule pu cependant 
amener l'invention première et l'adoption. Mais par ailleurs il ne se peut pas 
que certains des penseurs à qui l'on doit ces innovations doctrinales n'y aient 
tenu. Pour les avoir fait admettre dans les écritures päli et si bien admettre 
qu'elles s'y sont conservées, il a fallu qu'un sérieux mouvement les y poussat, 
Qu'est devenu cet élément novateur, que la documentation utilisée nous fait 
entrevoir comme actif et entreprenant pendant un temps ? S'est-il évanout, ou 
s'est-il transporté ailleurs ? | 
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Peut-être, devant la réaction orthodoxe, les instigateurs.de l'ésotérisme 
ont-ils cherché un appui et un refuge auprès d'autres écoles, moins absolues 
dans leurs dogmes ? Les théoriciens avancés du dhammakäya devaient se 
trouver des points de contact avec l'autre bord du bouddhisme. Les partisans 
de celui-ci avaient pris le rituel royal comme fondement de leur théorie 
bouddhologique. Or, dans les textes les plus considérables et les plus 
employés, tels que l'Aitareya ou le Catapatha brähmana, le Roi, nous le 
savons, est Prajäpati, et Prajäpati devient le prototype du Roi céleste, Mais 
Prajäpati était en outre un être verbal, qui avait pour substance le brahman 
et qui se confondait de plus en plus avec le Brahma de l'hindouisme naissant. 
Il'y a là un passage court et sûr du Buddha suprème, Souverain de l'Univers, 
tel que le concevaient les Mahäsämghika, au Buddha suprème des Theravädin 
dévouës spécialement au dhammakäya, lequel est aussi bien un brahmakäya. 

La thèse réclame quelques précisions. On ne doit pas oublier que nous ne 
disposons pas, et que vraisemblablement nous ne disposerons jamais, de la 
tradition écrite complète des différentes écoles. Ne prenons donc le canon- 
theravädin que comme une représentation partielle d'une des deux pentes du 
bouddhisme, l'autre étant pareillement signalée plutôt qu'exprimée par le peu 
qui nous est connu des Mahäsämghika. Des gens qui suivaient le mode de 
pensée attesté dans les sutta pali utilisés par nous (Aggañña®, Tevijjasutta, 
Brahmäsamyuita, passage de l'livullaka, etc.) ont modelé sur la notion de 
brahman, en pensant la dépasser, la formule abstraite du dhammakäya : 
ceux-là, nous ne croyons pas qu'ils auraient d'eux-mêmes abouti à se 
représenter un Buddha-roi, couronné et paré, émettant les buddha et régnant 
Sans fin concevable sur le Monde, comme le Dieu-roi des rituels domine ce 
monde et lui envoie ses rois, images terrestres de lui-même. Inversement d'au- 
tres esprits dont la documentation touchant les Mabhäsämghika nous fait connaître 
en partie l'activité, construisaient précisément vers la même époque Ja théorie 
“royales de la carrière de Buddha ; mais ce chemin ne les aurail pas menés à 
assimiler d'eux-mêmes leur souverain céleste à une Voix secrète pénétrant 
toutes choses, à une formule verbale, inaccessible en ells-mème, et présente 
au fond de tout. Ainsi, deux tendances, qu'on serait libre de répartir et d'asso- 
cier diversement entre et dans des écoles dont il faut admettre l'activité à côté 
de celles que nous avons prises comme types. Nos deux ordres de documents 
doivent être considérés comme deux coups de sonde, qui toutefois suffiront 
à situer approximativement le centre des deux Fomposantés du Mahäyäna 
d'une part du côté des Theravädin et de l'autre du côté des Mahäsämghika. 

Ces composantes analysées, il est assez aisé d'an retracer la combinaison, 
Car celle-ci a été commandée par un facteur {UE nous avons déjà signalé : la 
croyance à une participation ésotérique des Saints à la nature de Buddha, Ceci 
Sans doute ne vient pas principalement du côté mahäsämghika. [| est vrai que 
le roi est Prajäpati et que Prajäpati est le père de toutes les créatures, dont il 
constitue l'essence secrète. Mais il ne nous semble Pas que cette conception 
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philosophique de la royauté soit celle qui a le plus influé sur la constitution du 
bouddhisme royal. C'est comme un accès auprès de lui, à sa cour, et comme 
l'obtention de sa faveur qu'on se figure la délivrance et la béatitude, plutütque 
comme une fusion métaphysique dans une personne abstraite du Buddha. On 
lui prête la couronne, les bijoux, le manteau des rois ; on lui en donne aussi 
les courtisans. Maitreya, qui doit beaucoup à ces spéculations, nous permet de 
nous en faire une idée. C'est le spectacle du pouvoir terrestre qui procure 
une substance à cette bouddhologie. En dehors même de la description du 
ciel Tusita, la comparaison devenue classique du nirväna à une ville forte 
où le Roi-buddha accueille les Saints relève de cette imagerie. 

Orce bouddhisme, par lui-même, n'avait aucune raison majeure de se sépa- 
rer en un exotérisme et un ésotérisme bien tranchés. La religion du Buddha-roi 
pouvait être celle de tout ls monde, quitte à dire que l'accès À sa cour, ou à sa 
ville céleste ne s'ouvrait qu'aux saints. Maitreya, tel que l'adore de nos Jours 
le bouddhisme du Sud, nous fournirait encore une idée de ce genre de dé- 
votion, élective, 51 l'on peut dire, plutôt qu'ésotérique. 

Mais bien différente était la position des premiers fidèles du dhämmakäya 
dans le sein du Theraväda ou des doctrines de même niveau. Pour ceux- 
ci, il fallait qu'il y eût deux bouddhismes, puisque la croyance commune et 
codifiée ne pouvait accepter qu'ils s'attribuassent une participation actuelle 
directe et personnelle à la nature de Buddha. D'où cette esquisse d'une révé- 
lation secrète que nous avons surprise dans l'Itivuttaka. Et c'est un fait donnant 
à réfléchir, que la correspondance étroite du vocabulaire et des précautions 
d'énoncé relevés dans ce texte avec la mise en scène du Lotus de la Bonne Loi, 
où rious estcontée symboliquement la constitution d'une assemblée secrète des 
fils du Corps du Buddha, autour du Buddha-médecin et au-dessus du niveau où 
demeurent les partisans aveuglés du Petit Véhicule. Les conceptions mahäyä- 
nistes ne sont-elles pas clairement annoncées par l'assemblée de l'ftivultaka 
où la communion de la Loi (dhammasambhoga), c'est-à-dire celle du Corps 
de Loi (dhammakäya) est accordée aux fils du Corps du Buddha (orasa pulta), 
comparé à un père dont ils sont les héritiers (däyäda), en recevant la Loi qui 
est son Corps, el comparé aussi au médecin suprême (anuttara bhisakka) ? 

En fait, lorsque l'ésotérisme s'introduit dans le système des Mahäsämghika, 
il porte des marques fort nettes de ces spéculations, assez étrangères, en 
principe, au symbolisme directement inspiré du rituel royal. « Le Buddha 
n'est qu'un fantôme. » Cela, c'est leur thèse générale. « Il parle sans 
réfléchir ; il est toujours réfléchi et ne parle pas » (1): nous avons déjà ren- 
contré ces expressions ; elles signifient que l'apparence du Buddha accompagne 
sa prédication, mais sans la produire réellement. La Voix du Buddha reste en 
quelque sorte extérieure à sa personne. Elle se forme en dehors de lui. 


(1) L, de La Vaiuée Poussin, Siddhi, fasc, VIII fappendice|, p, 775, 0, 4, 
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On ne peut manquer d'observer le rôle singulier conféré à la Voix du 
Buddha. Celle-ci se forme seule. Le Corps qui paraît l'émettre n'est qu'une 
partie du décor. L'Enseignement, de lui-même, emplit le monde. Le dharma 
s’énonce spontanément devant les créatures. Comment ne pas évoquer ici 
cette Loi, ce dhamma suprême, que les textes päli nous ont montré au- 
dessus des buddha, adoré par eux, leur fournissant un appui et un refuge, et 
finalement, composant leur corps (dhammakäya) ? 

Les deux éléments du futur mahâyänisme tendent là à se rejoindre: c'est 
un buddha, souverain céleste, qui envoie le Buddha aux hommes, com- 
me un Signe de sa propre personne ; d'autre part, c'est seulement une 
voix qui exprime la Loi suprême, et le Buddha vu par les hommes n'en 
est que lé signe. Il ést évident que de ces deux thèses simultanément 
soutenues se dégage déjà le dogme de la nature verbale du Buddha su- 
prème, Souverain de l'Univers. Le dharmakäya de Näcäniuna ou du Lotus 
est en voie de réalisation, plus riche de représentations « royales » que 
celui du päli, plus abstrait que le Buddha-roi suggéré par les rituels du sacre 
et le spectacle des rois de ce monde. Est-il utile de répéter que si ces 
deux composantes s'appuient sur deux groupes de traditions et de textes brâh- 
maniques, leur fusion même était comme préparée par la réunion en Prajäpati 
du Verbe et du Roi? Par ses origines ainsi que dans son évolution, le boud- 
dhisme reste donc un fait indien commun et il touche par toutes ses partics au 
sol qui l'a porté, 

Ceci nous engagerait à adoucir l'opposition méthodiquement introduite 
entre l'élément dont nous situons la formation dans le sein du Theravada et celui 
que fournit l'autre parti. Spéculation sur le brahman et religion royale, en des 
proportions diverses selon les pays, sont des faits généraux dans les régions où 
le bouddhisme est né et s'est développé. Les répartitions que nous avons faites 
entre les écoles resteront donc surtout statistiques : il n'est pas exclu que le 
Theravada ait accessoirement pris des idées et des images au monde de la cour 
ou que des Mahäsämghika aient réfléchi sur le brahman. Peut-être quelque cho- 
se d'analogue à ce que nous avons observé dans le canon päli at-il pu se pro- 
duire aussi dans leur école. Elle n'aura pas formé d'emblée sa doctrine défini- 
tive ; elle a dù avoir des traditions plus sobres, etil s'est Peut-être constitué en 
elle une certaine opposition entre ceux qui s'y seraient tenus et les novateurs. 
Réciproquement, le bouddhisme tout entier a accepté La légende qui fait mar- 
cher le Buddha au-dessus du sol, en lui prétant des traits et des faits imités de 
la geste mystique des rois. Le Theraväda lui-même a donc reçu en lui au moins 
les prémisses de la théorie des Mahäsämghika. Ces concordances profondes 
expliquent les analogies d'expression et de tendance : nous assistons, sous 
l'influence des idées brâhmaniques, à une élaboration parallèle puis conver- 
gente des composantes du Mahäyäna dans les deux branches du bouddhisme 
ancien, avec des passages d'influence réciproques, et avec celte différence 
qu'une fois les nouvelles doctrines esquissées, l'orthodoxie theravädin, d'abord 
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entrainée, a réagi et coupé court, à la différence des Mahäsämghika, tout en 
gardant trace de son entrainement passager. Son commerce temporairé avec 
les doctrines nouvelles du Mahäyäna explique sans doute tout ce que celles-ci 
ont gardé de la rigueur et de l'abstraction spéculatives qui caractérisaient le 
bouddhisme monastique, et dont on discernerait moins clairement les sour- 
ces du côté du bouddhisme «large» de la Grande Assemblée. On conçoit 
que le Hinayäna a pu donner au Mahäÿäna débutant à la fais le plus clair de 
l'idée et le nom de ce dharmakäya, autour duquel allait s'organiser le con- 
ténu plus riche de la bouddhologie du Trikäya: celle-ci est un syncrétisme. 


sr 

Le Petit Véhicule a été jusqu'à croire que les arhat pouvaient trouver part 
à la nature de Buddha, à leur dharmakäya, autrement dit à la Bodhi, défime 
comme le dharma suprême dans lequel les buddha « s'éveillent ». fl n'a pu 
admettre cependant que cette nature füt non plus acquise mais innée, qu'elle 
fit spécifiquement l'essence des Saints comme du Buddha. Il a faillile croire, 
lorsque le vide a êté introduit par certains de ses adeptes dans le schéma 
cosmologique, à titre d'élément qualifié et de facteur constitutif des créatures : 
qu'une conception réaliste de ce « vide » fût intervenue, qu'on l'eût par 
exemple défini le vide de particularités, et on aurait eu en lui l'équivalent 
de la nature de Buddha du Grand Véhicule, latente en toutes les créatures. 
C'est une ligne de concepts qui était ouverte, mais que le Petit Véhiçule 
n'a pas suivie. 

Voilà, comme nous l'avons vu, le point probable de la rupture. On l'indi- 
quera mieux en reprenant les termes canoniques. Hériter, dans la mystique 
indienne, c'est hériter la personne du testateur, en même temps que ses 
appartenances. Être un fils de Prajäpati, c'est être lui. Hériter du Buddha, 
c'est être lui. Hériter du Buddha en tant qu'il est le dharma fait corps, c'est 
devenir le dharma. Or, ce dharma suprême, en qui le Buddha s'est éveillé, 
c'est la Bodhi. Tous ces termes, avec La théorie qu'ils impliquent, sont dans 
le pali. Mais ce qui manque dans les passages que nous avons commentés, 
c'est le mot où s'exprimerait la conclusion logique du raisonnement, un mot 
qui voulût dire que les saints sont la Bodhi, ont pour essence la Bodhi : le 
mot bodhisativa. 

Le Petit Véhicule l'a pensé : il ne l'a pas formulé (!); ou plutôt le con- 
fit soulevé par un mot qui éclairait trop nettement la doctrine dont il sortait 





(1) Sauf, naturellement, lorsqu'il l'applique au futur Cakyamuni où au futur Mai- 
treya. Nous avons signalé plus haut les étymologies possibles, &i « Être de Bodhi » est 
le sens ancien, c'est ce qui n'est pas absolument sûr, mais en tout Cas le confit entre 
Mahâyäna et Hinayäna roule sur l'extension à donner à son application : tous Les 
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a dû provoquer le schisme, et rester 1a pierre de touche de l'orthodoxie. On 
est devenu mahäyäniste quand on a admis un Véhicule des bodhisattva. On est 
resté hinayäniste quand on a rejeté ces mots. 

“x 

Une participation de nature foncière à la Bodhi était bien étrangère à la 
définition ancienne et projective du salut, fondée sur la carrière y menant. 
Nous ayons exposé l'origine dialectique du nouveau dogme: mise en 
série de la délivrance avec le processus, au lieu de la placer sur un plan 
radicalement distinct de lui : idée que la libération n'est qu'un passage du 
Samsära à un au-delà, comme on s'élève, en se dégageant de |a matière, d'un 
étage à un autre du samsära : notion enfin d'une présence implicite de l'état 
de libération dès les étages inférieurs, tout comme les composantes abstraites 
dés corps des dieux Supérieurs persistent, mélées à des éléments grossiers, 
lorsqu'ils tombent à une condition moins élevée. Sauf au prix d'introduire 
entre les êtres une différence de nature qu'on n'eit su expliquer, la doctrine 
de la participation à la Bodhi était ains: obligée d'aboutir à l'affirmation de 
Son universalité, en opposition directe avec la définition du salut par la 
Carrière, qui laissait en suspens le problème du nombre des « élus ». Du 
moment que des bodhisattva ont cru se reconnaître tels, ils ne pouvaient 
Concevoir les créatures que Comme rangées sous deux rubriques ; bodhisativa 
confirmés et bodhisattva qui s'ignorent. Des uns aux auires il n'y avait 
place que pour une différence de degré : c'est bien là le bouddhisme du 
Saddharmapundarika, si proche encore, dans son exposé préliminaire, du 
bouddhisme ésotérique des suita pal. Où peut croire que c'est surtout 
cétie Conséquence de |a notion de dhammadäyäda qui a fait le divorce 
entre Ceux qui l'ont tirée, fondant ainsi le Grand Véhicule, ouvert à tous les 
êtres, el ceux qui s'y sont refusés, s'en tenant au salut entièrement acquis par 
la carrière, et couronnant les efforts des seuls arhat : bref, à ce que leurs 
adversaires nommeront le Petit Véhicule, quand ils auront eru s'apércevoir 
qu'il en existe un Grand, 

On a remarqué que le terme employé dans l'/tivuttaka Pour désigner la 
Communication du Corps de la Loi aux saints reste ambigu : dhammasam bhoga, 
nous dit-on, ce qui, nous l'avons noté, s'entend normalement de [a récitation des 
textes au milieu de l'Assemblée tout entière ; c'est ésotériquement qu’on doit 
Concevoir, par derrière cette position commune, une conscience de Ja partici- 
— —— 
saints, tous les êtres peuvent-ils recevoir celte désignation ? Si le sens primitif est 
autre, comme il se peut, le confit reste le même, mais il s'y ajoute un dissentiment 
sur le sens du mot, que les théories nouvelles auraient dans ce cas adapté à leur 
TE tment en [ui conférant cette valeur d'e Être de Bodhi » que nous avons vu se for- 


mer progressivement dans le sein du Hinayäna et dont nous allons suivre les progrès 
dans le développement du Mahävaäna. 
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pation au Corps même du Buddha réservée au petitnombre, finalement promise 
peut-être à tous les sambodhiparäyuna, mais secrètement réalisée pour les 
seuls saints. C'est superposer déjà deux révélations. Les mêmes mots n'ont 
pas le même sens pour deux auditeurs qui n'en sont pas au même stade. La 
communauté, en sa généralité, comprendra qu'elle est l'héritière du Buddha 
en ce qu'elle est l'héritière de sa parole, en ce qu'elle lit et conserve les sutta. 
Mais une terminologie acroatique assure aux initiés que c'est là un héritage 
par identification, par leur identification à la Loi, et au Buddha dont elle est le 
Corps. C'est d'avance tout le prologue du Lotus. Et ce ne l'est pas seulement 
dans la forme. On a là, dans le päli, un prémier et timide exemple de Îa 
célèbre théorie des deux vérités, les mêmes enseignements prononcés par le 
Buddha se fixant en des termes différents dans l'esprit de ses auditeurs, par 
correspondance avec leur nature, Cette ressource apologétique de grand 
avenir s'annonce aussi dans le Mahävastu lorsque le Buddha aflirme n'avoir 
rien de commun avec le monde, et ne paraltre penser, parler, etc.; comme nous 
que par condescendance, pour se conformer extérieurement à notre faiblesse 
(lokänuvartana). Sous une forme aussi générale que dans ce texte 
mahäsämghika, la théorie peut à la rigueur dériver de la notion de l'émanation : 
le roi est le dieu présent sur terre et les vicissitudes de son existence humaine 
sont un spectacle qu'il nous donne pour notre bien. Mais on expliquerait 
difficilement par là le caractère précis qu'elle a pris graduellement, et le rôle 
toujours plus grand qu'y a joué le Verbe. Elle s'est spécifiée en fonction 
d'idées qui ne proviennent peut-être pas directement du canon theravädin, 
mais qui n'ont pu qu étre d'origine et de portée primitive analogues à ce que 
nous fait saisir la documentation pal. 

Les disciples, dans l' tivuttaka, sont les fils du Buddha, faits de son Corps. 
Maisils sont en mème temps nés de sa Voix. Le dhamma est simultanément 
le Corps secret et la Parole du Maître. Ayant pour Corps le dhamma, produit 
par le dhamma, qui est une entité verbale, le Buddha n'est donc en fin de 
compte qu'une spécification de cette entité. La Voix qu'on entend quand il 
parle l'a créé ; elle le produit, lui qui est dhammabhüta, aussi bien et mieux 
qu'il ne la produit. 

Ces jeux abstraits n’ont pas eu à être inventés de toute pièce par Le boud- 
dhisme : le modèle en était fourni par la source même d'où provenaient les 
notions et la terminologie du dhamma" et brahmakäya, du dhamma” et du 
brahmanimmite, du dhamma® et du brahmadaväda, etc. Prajäpat est le père. 
da la Parole créatrice, Vae, et celle-ci l'engendre à son tour. « Tout fut fait 
par Vâc, et même tout était Väc», nous enseignait naguère le Catapatha 
brähmana. 1 faut donc chercher dans des doctrines analogues à celle de- 
l'Itivuttaka, toute proche des modèles fournis par la réflexion sur le brañhman, 
les véritables antécédents philosophiques du Verbe, qui dans la théorie mahä- 
sämghika, se produit devant les créatures sans être réellement émis par le- 
Corps du Buddha. 
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Ebauché dans les traditions que représente l'Itivuttaka, peut-être pour les 
besoins d'une polémique, et dans tous lés Cas, certainement polémique au 
degré suivant, représenté par le Lotus de la Bonne Loi, le dogme de la 
superposition des enseignements trouve dans cette métaphysique de la Parole 
substantielle une application détaillée. Lé Verbe est secrètement présent dans 
tous les étres. Mais selon la loi maintes fois évoquée de l'homogénéité du 
Pércevant et de l'objet perçu, éhaqüe êtré n'aura connaissance de la Voix 
cosmique qu'à son niveau ct en |a projetant à ce niveau. Autrement dit, le 
même dharma ne sera pas entendu dé la même façon. En une seule fois, tous 
les enseignements sont donnés: c'est qu'ils se différencient à la réception, 
fon à l'émission. Le Lotus de la Bonne Loi, auprès de certains buddha, a 
des millions de stances ; il se réduit à quelques lignes, tel que l'entendent 
Gäriputra et les autres, avant d'avoir compris qu'ils sont eux-mêmes des 
bodhisaitva ; à quelques pages, lorsque, l'ayant compris, ils se sont trans- 
portés au sein de l'Assemblée transcendante. Et c'est pourtant le même Lotus. 
Rappellerons-nous que dans le Vedänta le Verbe, principe universel, « fut 
identifié avec le Veda, bien plus avec les trois Samhitä telles que nous les 
possédons » (!)}? La spéculation sur le brakman, si bien attestée dans le 
canon päli, est le fondement de cette interprétation du dharmakäya, 

Mais ici, on doit revenir de nouveau à l'autre élément de la synthèse 
mahäÿäniste. La notion relativiste de l'audition du dharma qu'on vient de voir 
se former conduirait à une multiplication indéfinie des enseignements. [| y en 
aurait autant que de créatures, Cette conception est clairement exprimée dans 
Cériames pages du Lotus et nous avons vu qu'elle est l'un des facteurs décisifs 
du bouddhisme des Terres pures. En fait, la révélation s’ordonne collec 
tivement à deux niveaux seulement : les Auditeurs du Petit Véhicule la recoi- 
vent sur terre, les bodhisattya, dans leciel. Le bouddhisme philosophique des 
Sastra aura une explication toute prête, et qui en un sens vient du fonds ancien 
de la doctrine : les êtres se définissent par leur niveau; en accédant à un plan, 
ils revêtent une certaine nature et simultanément s'élèvent à la perception 
d'un certain degré de l'enseignement. Celui-ci est collectif, étant la somme de 
perceptions égales. Encore faudrait-il qu'il y eût autant d'enseignements ét par 
conséquent autant de Corps du Buddha qu'il y a de plans d'existence, La 
conclusion est logique, et ce qui le prouve bien, c'est que certaines écoles 
mahäyänistes anciennes l'ont tirée (?). Deux raisons nous semblent concur- 
remment expliquer que le nombre des Assemblées et des Corps qui y répon- 
dent se soit pourtant de préférence fixé à deux. D'abord cette bipartition 
correspondait à l'état réel de la polémique. Les mahâyänistes avaient à expli- 


A — 


(1 Cf. BEFEO., XXVNIT, p. 337. 
(#1 Dix Corps de Buddha mis “. C9TEéspondance avec les dix Terres des bodhisattva 
(Prajfdpäramité), ete. Hobôgirin, p. 178 sq. 
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quer l'existence du canon et de la tradition hinayäniste. Sortis en partie d'un 
bouddhisme ésotérique éclos dans le sein de cette tradition, la voie leur était 
toute tracée : ils n'avaient qu'à superposer leur révélation à la révélation 
ancienne. C'est ainsi que la polémique du Lotus n'a eu qu'à reprendre les 
formes extérieures en même temps que la substance docirinale de l'ésotérisme 
pal. Cela fait deux assemblées ; en s'en tenant là, le nouveau dogme est 
justifié, ce qui était l'objet essentiel de l'apologiste. Mais d'autre part les 
Mahäsämghika avaient abouti par des voies distinctes quoique parallèles à 
la conception d'une assemblée glorieuse, dominée par le Buddha céleste : 
Maitre et auditoire dont l'assemblée et le Buddha terrestres ne sont que les 
reflets. Préparés par la double connotation de Brahmä-Prajäpati, Verbe et 
Roi, conseillés par la rupture que l'on devine entre le Petit Véhicule et le 
Theraväda ésotérique du dhammakäya, le rapprochement et la confusion 
des deux Assemblées surnaturelles n'était qu'affaire de temps et d'occasion. 

C'est un fait que dans le Lotus l'union est accomplie. L'assemblée céleste 
y démarque à certains égards le cercle restreint d'initiés que nous a Fait 
entrevoir le päli; elle repose en tout cas clairement sur une mystique du 
Verbe cosmique, et dérive par là en droite ligne de la spéculation hinayä- 
niste sur le dharma et le brahman. Maïs en mème temps son Buddha reçoit 
des parures et se Compare volontiers lui-méme à un Roi régnant dans une 
ville surnäturelle, où il admet ceux de ses sujets qui ont le mieux mérité de 
lui. Tout est gloire, splendeur et pompe royale dans la scène céleste de sa 
révélation, et le monde se transforme alors sous ses pieds en un paradis dont 
la description a des affinités avec celle de la Ville du Cakravartin. La 
métaphysique du brañman n'en demandait pas tant: c'est au Buddha-roi 
des Mahäsämghika qu'il faut songer. 

Disons pour conclure sur ce point que dans là doctrine compréhensive du 
Mahäyäna le schéma abstrait est une théorie déguisée du brahman, esquissée 
déjà par le hinayänisme le plus avancé, tandis que l'imagerie, la couleur, 
ont été fournies au contraire par les Mahäsämghika, habitués à reporter sur 
leur conception du Buddha céleste les pompes de la religion du pouvoir. 


“* 


La complexité qu'on est ainsi amené à attribuer aux origines du Buddha 
céleste du Lotus, et par conséquent au dharmakäya des commentaires 
pâgärjuniens — nous avons naguère montré que ces deux buddha ne font 
qu'un — nous rend compte de la diversité des qualifications que nous 
avons été contraints de leur attribuer. M. de La VALLÉE Poussin a proposé le 
premier d'admettre que le dharmakäya de NAGÂRIUNA correspond au sambho- 
vakäya des traditions ultérieures. Cette formule doit être largement 
interprétée : il y a dans ce dharmakäva un sambhogakäya en puissance ; mais 
il ne s'y réduit pas, non plus que ne s'y réduit le Buddha du Lotus. A ce 
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niveau un même terme réunit le Corps de Loi et le Corps glorieux, que 
devait distinguer l'analyse d'AsañGa et de Vasusaxpuu. Nous venons de dire 
sommairement comment celte notion mélangée a pu se constituer : il s'agit 
maintenant d'éclaircir un peu ce passage, difficile, mais capital, puisque 
c'est proprement l'éclosion du Mahäyäna « définitif » qui est en jeu, 

Le point extrême de la spéculation hinayâniste a été la conception d'un 
cercle dé Saints ayant part au Corps de la Loi du Buddha, ayant pris 
conscience de cette participation et rangés autour de lui comme des fils et 
des héritiers autour du père en qui réside l'être mystique de ses descendants. 
L'essence secrète en laquelle ils communient tous, c'est la Bodhi. Passons 
droit à l'autre Véhicule. Son Buddha surnaturel se nomme lui aussi le Corps 
de la Loi, et 1l est encore entouré de Saints qui sont faits de sa substance, 
moins parfaits seulement que lui : il y a entre eux et lui la même différence 
qu'entre la lune du quatorzième et la lune du quinzième jour — c'est donc 
qu'ils sont de même nature et d'inégal avancement (t). Ce sont évidemment 
là les fils et les héritiers du Buddha au dhammakaya pali, seulement leur 
nom fait désormais ressortir leur nature : ils sont bodhisattva, 

« Le Bodhisattva que le Ta-téhe-tou-louen nomme d harmakäva bodhisattva 
où dharmadhaätukäya bodhisativa ou dharmadhätujakäya bodhisattva, 
écrit M. de La Vaucée Poussix, est certainement le dharmakäyaprabhävita 
bodhisativa du Tathävataguhyasätra . . . L'expression dharmadhätu- 
badhisativa ou dharmakäyaprabhävita bodhisativa est de traduction difficile. 
On entend bien que le Bodhisattva, par l'intelligence et le mérite, dépasse 
l'existence ordinaire et existe en fonction du dharmadhätu, I diffère du 
Buddha : il est dharmadhätuprabhavita, tandis que le Buddha est ‘souveraim 
du Dharmakäya' dharmakävavaçavartin comme l'enseigne le Lañkävatära, 
p. 70. n () 

Les tèrmes qui paraissent d'interprétation difficile, quand on les aborde en 
s en tenant aux opinions habituelles sur l'origine du Mahäyäna, tirent au con- 
traire un sens simple et précis des analyses qui précèdent: c’est à peine 
autre chose que l'ésotérisme pali du dhammakäya et des dhammudäyäda, et 
l'on y retrouve presque exactement les termes qu'employaient nos sutta : seu- 
lement la conception s'est coordonnée et l'emploi du mot bodhisattva en 
affiche au grand jour la signification et les implications véritables. 

Le päli connait un dhamma suprème : placé au-dessus des buddha, il est 
leur appui, leur maître et par lui ils deviennent buddha. Cet ultime d'amma 
leur fait un corps (dhammakäya) et en même temps il est un plan, un niveau 
ineffable : dans son sem ils prennent corps, en quelque sorte, en s'identifant 
avec lui. Ce lieu du dharma, où S'engendre le Corps de Loi du Tatbâgata, c'est 
ce que l'on nommera le dharmadhätu. 





(11 L. de La Vaurée Poussin, Siddhi, fase. VIII [appendicel, pb. 777. 
(4) bid., p. 779-7804 
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«Motimportant et qui paraît avoir pris de bonne heure un sens métaphysique», 
observe M. de La VALLÉE Poussin dans une note où il a réuni d'utiles rensei- 
gneménts sur le terme (*} ; ce sens, ajoute-t-1l, manquerait dans l'Abhidhar- 
makoça où dharmadhätu ne connoterait que l'ensemble des objets de la con- 
naissance mentale (manovi/nâna). Dans ce composé, le mot dhälu, « élément, 
condition, ensemble de conditions, sphère, plan du monde» désigné bien, 
cependant, selon l'Abhidharmakoça, la collection ou la sphère des dharma, 
mot qu'on peut prendre ici comme indiquant la loi, la formule, l'intelligibilité 
ou la « notion » de chaque être, ou des composantes de chaque étre — en ne 
perdant pas de vue que la théorie du dharma s'oppose à celle de l'existence 
du « moi» dans chaque être, et dissocie ce moi selon un système de la circulation 
dés prétendus « étrés» en séries causales, dans le cadre d'une cosmologie, 
œuvre elle-même du karman. Quoi qu'en pense M. de La Varie Poussin, la 
notion de dharmadhälu constitue ainsi une métaphysique, dès l'Abhidhar- 
makoça ; elle porte en elle, à ce que nous croyons voir, l'idée précise sur 
laquelle s'appuiera la théorie transcendante de la nature du Buddha. En effet, 
le haut du dharmadhälu, le couronnement du monde y est déjà constitué par 
trois éléments inconditionnés et «x éternels », l'Espace pur, la Suppression des 
impuretés et des erreurs parla saprence pure, qui est la Bodäiï (?) et la Sup- 
pression totale pure et simple (*). Disons donc que dans ce grand traité 
hinayämiste, le sommet du dharmadhätu s'organise bien déjh en cette «île » 
(dhammadipa) surnaturelle, en cet appui transcendant, où les buddha pren- 
nent corps et où les Saints se réfugient. 

« Dans Digha, II, p. 8, Majjhima, E, p. 396, poursuit M. de La VALLÉE 
Poussin, Bhagavat répond immédiatement aux questions, explique les anciens 
Tathägata, leurs noms, etc., non par le secours des dieux, mais parce qu'il a 
bien pénétré le dhammadhälu — Rays Davios : ‘principle of truth', STEDE 
the cosmic law, an ultimate principle of the dhamma' : on peut douter de 
l'exactitude de cette traduction. » —Nous croyons que nos analyses la justifient 
au contraire en la précisant: c'est au sommet du monde, parcouru de bas en 
baut par son regard divin, que Bhagavat, après la Bodhi, aperçoit le dharma 
qui seul réside encore au-dessus de lui. Or la loi cosmique, nous le savons, a 
bien son siège à la cime du cosmos : le monde naît de sa pointe, lieu de l'ul- 
time vérité, quelle que soit par ailleurs la définition que les différentes reli- 
gions aient établie de celle-ci. 

« ÉuMARAITVA, dit encore M. de La VALLÉE Poussin, traduit dharmadhätu 
par fa-sing BE PE... qui signifie ‘nature de dharma' [et non par fa-kiai # @ 


(1) Ibid. WII, p 751 54. 
(2) Prajñä pure — Bodhi, cf, L. de La Vaurée Poussin, Abhidharmakoçe, chap. VI, 
p. 282, n, 5, 280. 
(5) Akdçe, pralisamkhyänirodha, apralisamkhyänirodha, ibid. chap. I, 48°, p. 100 
et 5, p. 7-8. 
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‘sphère des (ou du) dharma’]." (*) Gette alternance toute nominale, nous 
avons appris à reconnaître qu'elle illustre un principe fondamental de la 
pensée bouddhique : les « natures u sont des « niveaux » ; M, « nature »équi- 
vaut par là directement à # « sphère ». 

Cette loi s'applique, cosmogoniquement, à toutes les créatures qui e man- 
gent ‘ leur Terre. Elle est encore vérifiée pour les biddha eux-mêmes, qui, én 
s'élevant jusqu'au lieu du dharma suprème (dharmadhätu), s'identifient à ce 
niveau, lequel devient leur corps (dharmakäya, dharmadhätukava). Hs 
s'identifient à lui pleinement, en prenant possession de lui, en en devenant 
les «souverains » (dharmakäyavaçavartin). 

Cela une fois éclaircir, la nature des bodhisattva de dharmadhäiu ne 
présente plus aucune difficulté d'interprétation. De même que le Buddha 
mahäyäniste, comme celui du pâli, doittoujours littéralement son Corps de Loi 
à son identification avec un niveau suprême, de même les bodhisattva qui 
approchent de ce niveau, prennént-ils toujours un corps de même substance 
que lui; pareils en cela aux arhat de l'ancienne tradition qui, en se délivrant 
à la suite du Buddha, participaient à sa nature, définie uniquement par cette 
délivrance. La délivrance, la Bodhi, lé nirväna se sont progressivement maté- 
rialisés ou spécihés en un dhätu, planant désormais au-dessus du monde au 
lieu d'être maintenus magiquément à part du monde, Cette victoire de la pensée 
discursive sur le composé irrationnel de morale et de magie qu'était le précédent 
bouddhisme est l'aventure du Mahäyäna. La Bodhi s’est spécifiée en un dhätu, 
en un dharma suprème : réalisé à titre de « corps» par le Buddha, les Saints 
en ont leur part; faits de cette Bodhn, on les nomme bodhisattva ; faits de ce 
dhäâtu, dharmadhätubodhisattua ; issus de lui, en tant qu'il constitue le Corps 
transcendant de leur Maitre, dharmakäyaprabhävitabodhisaltva:; ces 
expressions montrent que le Buddha conserve la position symbolique de Père 
des Saints, qui lui vient du bouddhisme ancien ; il reste le délivré à la suite 
duquel on se délivre ; mais cètte primauté s'exprime désormais par sa royauté 
sur le domaine ou le Corps de la Loi (dharmakäyavaçavartin}, tandis que les 
bodhisaitva n'émanent que subsidiairement, en leur corps surnaturel, de ce 
«lieu» suprême (dharmadhätujakäyabodhisattva). Toute la terminologie 
pal reparait d'ailleurs ici : dhammakäva, dhammabhüta, dhammaja, 
etc. ; mais l'emploi nouveau de deux vocables atteste le progrès des doctri- 
nes: on se représente avec plus de précision la délivrance comme un site ou 
une sohère (dhätu), ét cétte représentation plus conerète permet à son 
tour une idée plus riche de la nature du Saint, reflet de celle du Buddha : 
l'Arhat héritier du Corps de la Loi s'est changé én un dharmadhätukäya®, en 
un dharmakävaprabhävitabodhisativa (*). 


(1) Siddhi, VIT, p. 762-539 | 
(#) La comparaison a été esquissée par M. dé La Varcée Poussin : à Le saint, dans les 
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On a souvent dit que le Mahäyäna se différencie du Hinayäna par son Bud- 
dhu transcendant, d'une part, et de l'autre par ses bodMsattva. Le fond de 
nôtre thèse revient à ne pas séparer les deux points et à définir, selon une 
règle qui domine toute la pensée bouddhique, les corps, même transcen- 
dants, par le nivéau correspondant. La bouddhologie nouvelle et la doctrine 
des bodhisattva dérivent dès lors directement de la spéculation ancienne 
sur La libération, son lieu et ses accès, Pour comprendre le sens de 
l'évolution, 11 sufüit d'y reconnaltre un aménagement, ên parte suggéré par 
l'exemple brähmanique, de la cosmologie rétributrice du karman, base de 
la philosophie bouddhique. L'influence brähmanique, pour ne pas l'appau- 
vrir, doit seulement être conçue comme celle du milieu indien brähmanisant. 
et brâähmanisant avec plus ou mains de rigueur, sur des données plus vieilles 
que le brâhmanisme. Nous avons parlé d'influences extérieures, mésopo- 
tamiennes ou autres, directes ou indirectes, c'est-à-dire transmises au 
bouddhisme par l'iranisme ou à travers le brähmanisme. Nous les retrouve- 
rons. Mais pour comprendre l'histoire du bouddhisme, c'est sur le sol et 
dans le paysage mental de l'Inde qu'on doit le saisir, C'est une solution aussi 
fausse qu'apparemment commode, que d'expliquer le Trikäya par un contact 
hypothétique avec quelque Triade du proche Orient : cette cause n'a pu être 
active que par contre coup, accessoirement. Dharmakäya, sambhogakäya 
et nirmänakäva son: de substance indigène ; ce sont là des noms mis sur des 
préoccupations, des idées ou des artifices de polémique attestés avant 
l'apparition du Grand Véhicule. Pour le Corps de Loi, la preuve, croyons- 
nous, en est faite. Passons au Corps glorieux. | | 

L'expression sambhosakäya se réfère étymologiquement, on l'a vu, à une 
loutssance Collective, à une communion. Le Corps de Gloire est un corps 
communiel. Jouissance nous demandera-t-on, mais de quoi ? Communion, 
mais en quoi ? BaxpuuPpnasna le dit dans son commentaire sur le Buddhabhü- 
miçästra : c'est le corps v qui fait goûter À soi-méme et aux autres toutes les 
joies de La Loi » (1). C'est donc par la jouissance du dharma que le sambho- 
gikäya se définit dans le mahäyänisme pleinement développé. L'idée était 


anciens textes est “fils du Buddha' parce que ‘né de sa bouche’, “aë du Dharma' [que 
le Buddha enseigne). Le Dharmadhatu d'où procèdent les Bodhisattva et les Buddha 
du Ta-tche-tou-louen est l'enseignement personnifié» (fhid. P. 753) Ce n'est faîre 
état que de l'expression päll «né dé la bouches (mukhato jata) en passant sous 
silence dhammadayäda, dhammakäya, ‘orasa, putla, qui font un systéme, lequel, 
éclairé par les doublets de dhamma® en brahma® est évidemment celui d'une trans- 
mission corporelle, comme nous l'avons expliqué, M. de La VasLée Poussin intérprétail 
ainsi la terminologie ancieone du dhammakäva selon l'exégèse qui a prévalu dans Le 
Petit Véhicule, par laquelle, pour mieux dire, il est resté ou devenu tel: c'est de 
l'interprétation contraire que procède le Grand Véhicule j S | 
(1 Hôbägiren, p. 183%, 
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présente dans la conception que l'ésotérisme theravädin s'était faite du 
dhammakäya ; elle en constituait même le principal appui. C'est en effet par 
sa distribution aux arhat, lesquels en héritaient, que le Corps de la Loi avait 
un sens. La notion du dhammadäyäda donne sa consistance à celle du 
dhammakäya ; elle la double en quelque sorte, elle en exprime l'efficacité. 
La théorie de l'héritage, qui soutient ici la spéculation métaphysique, ne 
repose-t-elle pas elle-même sur l'identité substantielle du père et du fils ? 
Distribué entre les Saints, le Corps de la Loi reste donc en eux identique 
à lui-même. Envisagé en son essence, il est unique. Envisagé selon la jouis- 
sance qu'ils en ont, il est séparément présent en eux. Les deux forment une 
idée cohérente, celle d'une essence transcendante du salut, où les disciples 
rejoignent le Maitre: c'est déjà, avant la lettre, le dharmadhätu tel que 
l'envisagera le Mahäyäna. Aussi est-on en droit de dire que la jouissance 
qui en est accordée aux arhat et celle qu'en possède éminemment le Buddha 
sont la définition anticipée du sambhogakäya. Parler d'une définition avant la 
lettre ne serait même pas tout à fait exact. L'Jfivuttaka, dans son précieux 
commentaire sur l'héritage de la Loi, nomme déjà la communion dans le Corps 
de Loi du Buddha uo dhammasambhoga, par opposition avec la communion 
matérielle. Ce dhammasambhoga prépare jusqu'au terme même de sambho- 
gakaya. Les Saints dès ce moment ont un Corps, qui est la substance du 
Buddha, à eux transmise, ét cette communication se nomme «“ jouissancé 
collective de la Loi». La formule de Banpuupranna n'ajoutera donc ni un 
mot ni un concept significatifs à cette préfiguration de la doctrine. 

Ilexiste cependant une différence notable entre la position de NäcAnuna 
ou du Lotus et celle de VasuBanpuu et d'AsañGa: dans le premier état, le 
Corps de la Loi et la jouissance de ce Corps sont indivis. Il existe une essence 
ultime de la Loi, et cette essence se fait corps : dans les buddha, éminemment. 
dans les bodhisattva, subsidiairement. Ces corps sont des corps faits de 
dharma ; mais cependant en lui-même, le dharma reste insaisissable, 

« Depuis longtemps, dit Bhagavat, je suis installé dans le grand Nirväna 
et je manifeste une grande variété de corps fictifs (nirmänakäya)... mon 
corps est lé Dharmakäya qui se manifeste en correspondance avec le 
môünde...Le corps du Tathägata est le Dharmakäya qui n'est pas chair, sang, 
05...» (!) La Loi est done un inconnaissable. qui muluplie par le monde 
ses spécifications, ses « corps » fictifs, À la mesure des créatures. Deux 
Buddha suffisent à cette bouddhologie : le modèle du premier est le Corps que 
Gakyamuni prend aux yeux de l'Assemblée terrestre : le second aura le Corps 
que lui voient les Saints de l'Assemblée céleste. À ce niveau, c'est-à-dire au- 
dessus de toutes les souillures et de toutes les particularisations du monde, la 
Loi de correspondance du Corps et de la Terre fait que le Corps du Buddha 


(1) Siddhi, VIII [appendice], p. 776. 
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ne réprésente plus que le pur dharmadhälu: c'est ce qu'on nommera 
dharmadhätukäya ou dharmakäya, et les bodhisattva en auront leur part. 
Somme toute, la Loi se montre dans la participation qu'on en a. Celle-ci, 
en sa purété, lelle que l'obtiennent les bodhisattva supérieurs, est identique 
à la Loi elle-même. Les êtres se voient eux-mêmes dans le Buddha : c'est 
là le principe général. Il en résulte que les auditeurs de l'Assemblée terrestre 
aperçoivent un corps factice en qui ils projettent leur qualité humaine ; et 
que ceux de l'autre Assemblée, ayant la Bodhi pour naïure, ne voient qu'elle, 
réfléchie en la personne du Buddha, de leur Buddha. 

Ceite position dogmatique était assez forte, et présentait l'avantage de 
reposer presque directement sur des notions communes à toute l'ancienne 
philosophie bouddhique. Le Mahäÿäna cependant ne s'en est pas tenu là : sa 
doctrine du Trikäya va rompre défimtivéemeat avec la bouddhologie du Petit 
Véhicule. Comment est-ce arrivé ? 

Le point délicat du système à deux corps était évidemment la relation de 
la Loi pure et du Corps donnant accès à sa jouissance. En logique abstraite, 
il était simple et satisfaisant de limiter le progrès indéfini de la réflexion vers 
l'absolu à l'idée qu'au sommet de l'échelle des êtres, toute particularisation 
étant tombée, jouissance et essence ne font plus qu'un. Mais était-1l permis 
d'imaginer cel un comme un corps ? Nous avons analysé en détail à propos du 
Saddharmapundartka ce conflit insoluble de l'idée et de l'image. Si la piété 
réclame une image, la réflexion dissout nécessairement celle-ci, pour abstraite 
qu'on la fasse. Or le dharmakäya visible du Lotus, ou de NAGAmuna, ou plus 
exactement le dharmadhätukäva du Buddha au sein de l'Assemblée transcen- 
dante, était bien loin dé se réduire à une formule abstraite. Par opposition au 
Buddha de la prédication sur terre, il réunissait en lui les deux éléments que 
nous avons vu concourir à sa formation: d'un cûté, il était une expression 
aouvelle du Buddha souverain des Mahäsämghika: c'est à ce titre qu'il recevait 
des mains de ses bodhisattva une partie de leurs parures royales ; d'un autre 
côté, il était le Buddha propre des mahäyänistes, de qui ils pouvaient pré- 
tendre tenir leurs sûütra, comme le Petit Véhicule les siens du Corps terrestre. 
C'est à cette justification de leurs écritures que les novateurs ont fait servir 
le clivage de la réalité en deux plans ; et c'est sans doute aussi la raison du 
soin qu'ils ont pris de conserver, dans le culte et le mythe, tout ce qu'il était 
possible de sauver de ÇGäkyamuni. [Il Leur fallait un reflet du Buddha historique, 
pour que leur canon se greffät sur le bouddhisme authentique. 

Tout ce contenu conceptuel et religieux chargeait donc de trop de matière 
le Buddha du Lotus pour qu'il püt rester longtemps une expression de la 
suprème forme du Corps surnaturel. Déjà, derrière ce dharmakäya, comme 
il faut cependant encore l'appeler, un dharma commence à se détacher 
qui est le Lotus lui-même, en sa transcendance. 

Idéés et terminologie étaient prêtes : 1l s'imposait de faire encore un pas, 
en séparant le Corps par où les buddha et les bodhisattva ont accès au 
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dharma, et ce dharma en lui-même, devenu un corps plus abstrait, plus 
insaisissable que le corps de fruition, ou communiel (sambhogakäya) 
dont il se détachait, après y avoir été longtemps impliqué. Car la 
terminologie ne doit pas nous tromper : c'est lui qui se retire du corps 
communiel; ce n'est pas ce dernier qui s'ajoute à lui, Dans la première 
bouddhologie mahâyâniste, nous avons bien nominalement un dharmakäya en 
opposition avec le nirmägakäya, et il est exact que le mot de sambhogakäva 
ne sintroduit que par la suite, avec la doctrine du Trikäya. Mais c'est que 
dans la formule initiale le dharma, restant en soi insaisissable, trouvait son 
expression unique dans la personne que le Buddha montrait à une Assemblée 
dont le corps purifñié réfléchissait seulement, comme le sien propre, l'état de 
Bodhi : ces reflets de l'Insaisisssble étaient acceptés comme son image ulti- 
me. Îl ne se laissait concevoir que par et en la communication que le Bud- 
dha, et après lui les bodhisattva, en avaient en s'identiliant à lui. Ils étaient 
donc lui symboliquement. Absolument, et hors de cette prise, il _échappait, 
et tout au plus voit-on que l’on a tenté de le concevoir, au delà de tout 
corps, comme un Verbe immuable. 

Donner un corps à ce Verbe, pour compléter par un troisième terme la 
série qu'amorçaient le Buddha terrestre et le Buddha glorieux, et pour tenter 
de se donner une image de l'Absolu, par delà même sa révélation aux 
bodhisattra, voilà tout l'effort de la théorie du Trikäya: on voit qu'elle 
conserve intégralement la Loi faite Corps au sein de l’Assemblée céleste, 
c'est-à-dire ce qu'on nommait, auparavant le dharmakäva ; mais qu'elle tire de 
la notion de dharmasambhoga le mot de sambhogakäya et le lui applique. 
Son dharmakäyÿa au contraire ne sera plus un corps que de nom: il est, si 
l'on ose dire, la matérialisation du refus de croire qu'un corps concevable, 
füt-il aussi parfait et mystérieux que celui que voit l’Assemblée transcen- 
dante, puisse étre la dernière expression de l'Absolu, même symboliquement. 


Cuarrrae XIII. 


HIUAN-TSANG ET LE Tiukiva. 


Pour mieux nous assurer de ces conclusions un peu abstraites, relisons 
à leur lumière ce que Hivan-Trsanc dit des Corps et de leurs Terres, aux 
dernières pages de son grand traité. 

Il distingue quatre Corps, en divisant en deux le sambhogakäva, et il les 
nomme: dharmatäkäya ou svabhävikakäyve, svasam bhosakäya, parasam- 
bhogakäva et nirmanakäya (1). Cene théorie très complète et très précise 





(1) Siddhi, VII, p. 704 sq. 
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ne fait que tirer au grand jour, de façon définitive, tous-les éléments que 
nous avons vu se combiner dans la doctrine du l'rikäva. 

Le dharmatäkäya correspond au dharmakäva du système ordinaire des 
trois corps, d'iarmalä étant synonyme de dharmadhätu : l'expression sv 
bhävikakäya semblerait au premier abord plus obscure : mot à mot, ce corps 
serait « spontané, produit par lui-méême ». Est-ce dire seulement qu'il naît 
sans Cause, gratuitement, fortuitement ? On se rappelle que le Buddha du 
Lotus a emprunté à Brahmä l'épithète svayambhü « né de soi-même », et M. 
de La VauLée Poussix suppose que « l'ineffable brahman correspond au svä- 
bhavikakäya » (!). C'est une analogie à laquelle ilne faudrait pas s'abandonner 
sans précaution. Nous avons vu peu à peu la notion du pur brahman se fixer 
duns le bouddhisme et y revêtir un sens précis, en fonction de [a doctrine 
cosmolougique : € c'est donc surtout et directement à celle-ci quil s'impose de 
demander la clef de l'expression svabñavi kakäya. Le brahmann'est à prendre 
que comme uné expression figurée du sommet du monde, dans la cosmologie 
tétributrice qu'organise Le karman et dont [a Bodhi libère. Dire que le Corps 
suorème du Buddha naît spontanément où de soi-même, ce n'est pas tant en 
faire une exception à la lot constante de La rétribution et de la naissance causale 
que le poser à la limite de l'efficacité de cette loi. Le corps sväbhävika ne naît 
pas de rien, puisque 1] nalt de lui-même. C'est une tautologie, mais délibérée 
et qui couronne le système. Tous les corps naissent consubstäntiels à leur 
niveau, ils naissent de ce niveau. Le Buddha au svabhaävikakäya n'échappe 
pas à la règle : seulement le niveau où il naît est pur, absolu, sans différéencia- 
tions. Il s'y identifiera donc totalement ; non seulement il deviendra de méme 
substance que ce lieu dé sa production, comme c'est le Cas pour les êtres 
moins avancés, mais il Se transmuera en lui adéquatement. On exprime avec 
force cette identité radicale en disaut que par cette production transcendante 
le niveau s'engendre lui-même en lui-même, et tel nous paraït être le sens 
de svabhavikakäva, « corps nè de sa nature propre n. 

Ce commentaire permet de rapprocher terme à terme les désignations 
concurrentes de dharmata® et de sväbhäavikakäya, Au sommet de la série 
cosmique, c'est dans le site transcendant du dharma, autrement dit précisément 
dans ce qu'on nomme la dharmatä, que consiste la nature propre, le svebhäva 
de ce corps : il y a équivalence entre les deux composés noninaux. 

La séparation d'un svasambhosakäva « corps de fruition pour soi » et d'un 
Parasambhogakäya « corps de fruition pour autrui » marque un autre progrès 
dans la réflexion sur la nature de l'accès au dharma suprème et de la commu- 
nion en ce dharma. Le fait de l'être pur dans le dharma a été reporié, nous 
venons de le voir, au niveau du sväbhävika dharmakäya. Par ailleurs, les 
bodhisativa voient au milieu d'eux un Corps glorieux de Buddha, qui est 


(t)Lbid., VIII [appéedice], p.813. 
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comme le rellet de leur propre nature, autant que celle-ci réfléchit à son 
tour ce corps: portant en lui la Loi, ce [dharma] sambhogakäya la leur 
distribue, par identification de personne, selon le formalisme immuable le 
l'héritage, [lest ainsi l'expression même de la transmission à autrui de la jouis- 
sance de la Loi (parasambhoga). I semble donc qu'il reste place, entre lui 
et le Corps de l'être pur, pour un Corps en lequel le Buddha puisse jouir par 
lui-même de la pure essence qu'il a acquise : c’est à quoi répond le svasam- 
bhogakäva de Hivan-Tsanc. Pour bien en comprendre la nature, il faut 
observer que le fait absolu du dharmatäkäya n'admet en lui que lui-même : 
les buddha successifs v sont donc indistincts. Il existe cependant entre eux 
une certaine distinction dans la façon dont ils jouissent de cette identification 
suprême : c'est en effel successivement et non simultanément qu'ils y ont eu 
accès. Confondus dans l'être, 1ls ne le sont pas absolument dans leur fruition 
première de celui-ci. Nous rejoignons là, dégagée de ses dernières obscurités, 
la formule d'AsakGa : 

“ Dans le plan sans tache, il n'y a m unité des Buddha ni pluralité, car ils 
n'ont pas de corps, lout comme l'espace, et ils ont eu antérieurement un 
corps. n (!) 


sr 

Ayant posé en principe que les corps s'expliquent par leur niveau et en 
tirent toute leur actualité, nous ne serons pas surpris d'avoir à constater que 
la Siddhi nous fournit, dans les paragraphes relatifs aux « terres » des 
différents Corps du Buddha, la définition détaillée de ceux-ci, esquissée 
seulement sous leur titre propre. Quant à ce que notre thèse d'une ontologie 
relative ét de position (dans le cadre d'un cosmogramme étagé), suivie pas 
à pas depuis les origines bouddhiques, pourra trouver d'appui ét de confr- 
mation, parvenue à son terme, dans ces exposés, les plus savants dont nous 
disposions sur le mahâyänisme définitif, qu'on en juge, 

« Le Sväbhävikakäya où Dharmatäkäyae à pour terre la Dharmatä. Pas 
de différence de nature entre le corps et la terre sur laquelle il s'appuie, 
Cependant on peut dire que lé corps se rapporte au Buddha, que la Dharmata 
se rapporte à la terre, vu qu'on peut établir une distinction entre la substance, 
le svabhäva, qui est la Dharmatä, et sa manifestation, le laksana, qui est le 
Buddha. Évidemment ni ce corps ni cette terre ne sont rüpa (forme). On ne 
peut donc dire que leurs dimensions sont grandes ou petites, Cependant, à 
tenir compte des choses et des caractères qu'ils supportent, leurs dimensions 
sont infinies. Comme l'espace, ils s'étendent partout, » (2) 


(1) MSA, IX, 16. 
(2) Siddhi, VI, p. 7ai-712. 
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L'idgatité du Corps et de la Terre est formellement posée : le pur état 
suprème de dharma est par soi le dharmatäkäya. En cette unité, ils sont 
cependant susceptibles de distinction : point obscur, mais que nous semblent 
éclaircir les analyses qui précèdent. M. de La VarLée Poussin cite en note, à 
titre de commentaire, ce passage du Mahäyänagunavarnasätra : « Le Sva- 
bhävikakäya est le laksana [i.e. la désignation, la manifestation de la ‘terre 
correspondante] parce qu'il est le support des samskriasuna [qualités dé- 
finies], parce qu'il est la masse des güna, parce qu'il est la nature des deux 
autres corps. » Que penser de celte explication ? Les « deux autres Corps » 
sont le sambhoga® et Le nirmänakäya. L'un et l'autre, en bonne orthodoxie, 
reposent ainsi sur le dharmakäya, qui en est la substance secrète : « Corps 
Essentiel, Corps Communiel, Corps Métamorphique, dit AsAKGa, voilà le 
Corps des Buddha ; le premier est le Fond des deux autres » (°). Ilest même au 
fond de toutes choses : et c'est pourquoi on peut le nommer la masse totale des 
qualités (guna) définies ou composées (samskria), alors qu'ilest lui-mème par 
excellence le simple et l'indéfini (asamskrla). L'opposition de ce Corps et de 
sa Terre est donc uniquement dialectique. À leur niveau, ils sont en identité 
totale. Mais la doctrine veut qu'au-dessous de ce niveau l'essence du dharma 
se répartisse dans des Corps de Buddha différenciés en sambhoga”, puis 
nirmänakäya. À cet égard (c'est-à-dire en vérité relative) le pur état de 
dharma a donc ce que nous nommerions ua avenir, alors que sur le plan où 
il se pose, l'être pur, c'est clair, n'a d'autre avenir que lui-même. La dharmata 
ne peut sortir du cercle de la dharmala. Le fait est cependant qu'on lui prête 
ce pouvoir. Nous savons pourquoi : progressivement abstraits d'une définition 
de plus en plus nue de la vérité ultime, la dharmatä et le dharmatäkäya ont 
pour ainsi dire laissé au-dessous d'eux des niveaux et des corps qui ont 
passagèrement êté leur expression. En dehors de toute nécessité purement 
logique (n'évoquons pas l'opposition des Eléates et d'HÉRACLITE, qui d'ail- 
leurs gagnera peut-être un jour à être plus intimement reliée au contexte 
magique, comme nous tentons de le faire ici pour la dialectique bouddhique), 
l'histoire de ces idées imposait à la diarmala de rendre compte des niveaux 
inférieurs, Telle est, en sa structure historique, la position adoptée par 
Hivan-TsanG vis-à-vis de la dharmatä : par rapport à elle-même, 1l lui 
laisse ce nom: mais, en identité substantielle avec elle (comme le demandait 
la loi générale de la compénétration du corps et du plan), il la double 
formellement d'un dharmatakäva, lequel n'est que sa désignation en tant que 
le sambhoga® et plus bas le nirmänakäya trouveront en elle un secret appui. 

Cette argumentation subtile, mais qui est bien dans la ligne des conceptions 
les plus anciennes du bouddhisme, est précisée d'autre part par l'emploi 
remarquable que fait Hiuan-Tsanc du vocable même de dharmakäva. Nous 





(1) MSA., IX, 60. 
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avons vu en effet qu'il ne nomme pas dharmakäva, mais dharmatäkäya ou 
sväbhavikakäya, le corps répondant à la dharmatà. 1] réserve le mot de 
dharmakäya non pour désigner un corps supplémentaire, mais justement pour 
l'appliquer à la totalité et à l'unité foncière d'eux tous en leur appui dernier sur 
le dharma, « Le dharmakäya esttriple :.… svaäbhavikakäya … sambhosakäva 
… Mrmänakäya…. » 1 consiste en effet « en cing choses : pur dharmadhatu 
et quatre jñana [‘ Savoirs] » (1). Le dharmadhaätu fonde le svä bhävikakäya ; 
le reste, les autres corps. 

Ce qu'il faut surtout retenir de cette métaphysique, c'estque le dharmata=- 
käva et le sambhogakäya s'y fondent réciproquement l'un sur l'autre. Le 
premier est l'essence secrète et la raison du second. Mais en mémetem ps, idée 
Peut-être plus cachée, mais non moins importante, il ne se définit que par lui. 
Nous entendons bien quelessam bhogakäva ne sauraient en aucune façon définir 
la dharmatä elle-même, qui ne repose que sur soi ; mais c'est pourtant le fait 
qu'il fondera les sambhogakäva et c'est ce fair seul qui permet de discriminer 
formellement un dharmatäkäva consubstantiel à cette dharmatä. Ce dharma- 
täkäya se définit donc bien récurrentiellement par sa production du simbhoga- 
käya : leurs deux notions, sur des plans séparés, se recouvrent exactement. La 
dogmatique la plus hardie porte encore en cela la marqué du dédoublement 
que nous avons vu s'instituer entré « l'être » et « la jouissance » primitivement 
réunis dans Île concept de dhammasambhoga, lequel faisait partie du 
vocabulaire hinayäniste, Il n'y a qu'un bouddhisme. 

HIDAN-TSANG poursuit: « Le svasambhogakäya revient s’a Ppuyer sur saterre 
['est-à-dire, glose judicieusement M. de La VALLÉE Poussin : le corps et la 
terre aù le corps réside se confondent ; il n'y a pas de terre en dehors ou à 
part du corps (*) | … telles les dimensions de la terre, telles les dimensions 
du corps. Le svasambhogakäye a pour support le dharmatäkäva qui s'étend 
partout: donc lui aussi s'étend partout » (*), Ce que nous venons de dire du 
dharmatakäva et de son interrelation avec le svasamhhorakäva commente 
suffisamment ce passage. 

L'infinité du svasambhogakäya pose cependant un sérieux problème, celui 
de la juxtaposition des buddha. Sichacun est partout, comment S'arrangent-ils 
entre eux ? Mais nous avons par avance en mains les éléments de la solution. 





(1) Siddhi, VIT, p. 7o4-705, 

(#) Cette intérprétation idéaliste est évidemment exicie en l'espèce; mais ce que 
Cache, historiquement, cette formule, n'est pas réductible à la simple idée que rien 
n'existe comme matière on dehors des Corps spirituels du Buddha: il v à tout le 
schématisme cosmologique du bouddhisme derrière l'idéalisme du vijfäplimätre et c'est 
ce qui explique que le départ soit si difficile, dans les formes savantes de la philosophie 
bouddhique, entre un réulisme total et l'absolu idéalisme — ils reviennent coujointe- 
ment À Un même monisme. 


(\ Siddhi, NI, p. ui. 


— 319 — 


«Le svabhävikakäya et sa terre, dit HIuAN-TsanG, sont ‘réalisés d'une 
manière identique par tous les Tathägata, Aucune distinction n'est possible 
entre le sväbhüvikakäva d'un Buddha et celui des autres Buddha. 

u Un svasambhogakäya avec sa terre appartient en propre à chaque Bud- 
dha : chacun pour soi obtient la qualité de Buddha, développe un corps et une 
terre de sambhoga personnels. Tous ces corps et terres sont infinis, mais ils 
ne se font pas obstacle. » (!) 

La distinction qui s'introduit de la sorte entre les sambhogakäya contredit- 
elle une thèse que nous avons exposée plus haut à propos des inscriptions de 
Bodh-gaya et du Lotus de la Bonne Loi, à savoir que la révélation du sambho- 
gakäya engage tous les buddha et, en un sens, leur est commune à 1ous ? On 
notera encore que selon le Suvarnaprabhäsa le corps de sambhoga serait par 
essence unité, en opposition avec le Corps fictif, qui évidemment est pluralité 
et avec le Corps de la Loi, placé au delà de l'unité et de la pluralité (°}: 
Hidan-TsanG, Vasumannau et AsañGa sont-ils d'un avis différent ? Nullement, 
et eux-mêmes en avertissent. Mais il faut saisir la portée de l'avertissement. 

Ces corps sont fondés sur le dharmakäya, c'est-à-dire sur l'indifférencia- 
tion : en lui ils sont un et ne se distinguent pas. À cet égard, chacun des bud- 
dha pourrait légitimement se croire placé au centre de tout, et prétendre que 
tous les autres ne sont que ses reflets. C'est ce qu'entend Hiuan-Tsane lors- 
qu'il nous dit que chaque sambhogakäya est infini au même titre que le dhar- 
makäya, parce qu'il le « double» dans toute son extension. Cette doctrine 
éclaire un passage du Guhyasamäja qu'on serait peut-être porté à considérer, 
à première vue, commé uné bizarrerie du tänirisme, mais qui en réalité reste 
la fidèle image d'une représentation philosophique ancienne, laquelle ne nous 
semble pas sans profondeur. Les premières lignes du texte décrivent le grand 
déploiement (vyüha) des Tathägata dass l'infini de l'espace. Soudain « le 
Grand Vairocana, le Bienheureux, le Tathägata, étant entré dans le samädhi 
nommé Diamant de la Grande Passion de tous les Tathägata (sarvalathägata- 
maharäagavajrasamädhi), ce déploiement de tous les Tathägata, ille fit entrer 





(1) Sbid., p. 713-714: 

(#1 Hôbügirin, pb. 1800. Dans son article, The triple body ol Huddhe, M. Chizen 
Axanvma traduit ainsi la définition qu'AsañGa donne du sambhogakaya dans le Makäya- 
nasamparigrahaçästra : « By the body of Enjoyment is meant the assemblage of all 
the Buddhas in the Land of Puraty which is manifested through ihe virtue of the 
Dharmakäye » (Eastern Buddhist, Il, p. 23). Le texte est: 5 FA $ #58 (K À #4. 
EEE 3 5 Ph H. La traduction de M. Chizen Axanuma appuierait l'idée 
d'une communauté du sambhogakäva; cependant, et bien qu'il soit déjà intéressant 
que cette conception ait pu venir à un ésprit aussi averti, AôUS ne sommes pas Lout à 
faitsûrs qu'on ne puisse comprendre « … lé Corps... qui se montre devant la multitude 
des Assemblées (W parisad} dans les terres pures de Ruddhas; cé corps serait donc 
dans ce cas multiplié, ce qui serait proprement lathèse du Mahavänastiralamkära : « le 
sambhogakava varie dans tous les Plans avec les Assemblées dé multitudes, etc. » 
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en sa personne mystique (lit, dans les diamants de son corps, de sa voix et 
de 5a pensée). » (!} Après quoi, tous ces buddha ressortent de son Corps sous 
la forme de diverses Tärä (parèdres mystiques) : ne sommes-nous pas, à cette 
adaptation tântrique près, tout proches encore de la donnée du Saddharma- 
pundartka, où le Buddha créait de son Corps et rassemblait autour de lui le 
grand déploiement des Tathägata, cependant ses égaux ? C'est qu'à charge 
de revanche chacun peut, en s'identifiant avec le dharmakäya, devenir la 
raison et la substance de tous les autres, Ces grands ensembles, dont chacun 
équivaut au total des buddha, ne diffèrent ainsi que par leur centre idéal. Ils 
se pénètrent, ils se recouvrent «sans se faire obstacle » les uns aux autres, 
selon le mot de Hivan-rsanc. Voilà pourquoi la révélation du sambhogakäya 
d'un Buddha implique, dogmatiquement aussi bien qu'iconographiquement, 
celle de tous les autres. Le fond solide de ces abstractions, c'est qu'elles ne 
s'écartent toujours pas de [a notion ancienne du dharmasambhoga. Le ssm- 
bhogakäya d'un Buddha matérialise sa jouissance du dharma, c'est-à-dire du 
dharmakäya, et de toute l'extension de celui-ci, que figure justement le 
déploiement (vyfha) des autres buddha, partout supportés par l'essence 
secrète du Corps de la Loi. 

11 y a là un de ces jeux croisés dont la métaphysique du bouddhisme est fri- 
ande et qui paraîtraient singulièrement oiseux si on ne les replaçait à leur rang 
dans l'histoire des idées : de même que tout à l'heure le dharmukäya, pure 
unité inséparable de la dharmatä, restait tel dans son plan, etne se définissait 
à part d'elle que par son pouvair éventuel de se spécifier en sambhogakäya et 
nirmänakäva, mais en changeant de plan, de même maintenant, par un effet 
contraire, les sambhogakäya, qui à leur propre niveau sont diversifiés, prennent 
la qualification de l'unité lorsqu'on change de plan, pour envisager leur iden- 
tilication éventuelle avec le dharmakäya. Ils trouvent leur unité sur le plan 
supérieur, comme le dharmakäya avaittrouvé sa diversité sur un plan infé- 
rieur, Dans les deux cas, il y a projection de |a définition d'un niveau à l'autre 
ei ces deux projections sont l'inverse l'une de l'autre. 

Le passage de plan est le secret de ces spéculations décevantes. Elles 
permettent cependant une observation de grande importance. Comparons- 
les avec la logique de l'Être de ParMÉnIDE. Chez celui-ci, l'Être est infini 
parce que sa limite, s1 élle était, serait de l'être, donc lui-même, et ainsi de 
suite : ilest un, car si deux étaient, ils seraient ensemble, donc un en cet 
être, etc. C'est en somme se mouvoir dans un plan imaginaire, un par défi- 
fition, et où toute figure rentré dans l'unité de définition. Pour le bouddhisme 
au contraire 1l y a homothétie des plans, mais superposition, donc distinction 
de ceux-ci. Le sambhogakäya. qui est et qui reste multiple, est un par 


(1) Tam sarvalathägatavyäham svakaäyaväkeiltavairesu PrEVEÇEVéN ra (Guhva- 
saméäja, p. 2). ; 
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projection dans le dharmakäya, c'est-à-dire sur un autre plan, et réciproque 
ment, La logique bouddhique est discontinue. 

Tout n'est pas factice dans ces constructions ontologiques, si faible qu'on 
puisse en estimer la valeur absolue ; elles reposent en effet sur des concep- 
tions magiques attestées dès l'origine du bouddhisme. La séparation des plans 
de réalité et la définition des êtres par projection de l'un à l'autre plan, puis 
l'action sur ces êtres par l'intermédiaire de leurs traces sur le plan où ils ne 
sont pas, c’est tout le programme du magicien. Les coutumes et les modes de 
pensée ainsi rendus familiers à l'Asie ont seuls permis aux bouddhistes an- 
ciens de se faire avec ce que nos critiques ont pris pour le néant, une religion 
vivante et d'avenir, entretenue par le culte des reliques et l'interdiction, encore 
trop tôt éludée, de se perdre en discussions sur la survie du Maître. 

D'autre part, l'emploi spontané et incessant d'un schème cosmologique 
étagé, mème dans les finesses de la controverse ontologrque, témoigne de 
l'emprise profonde que ce système « pyramidal» du monde n'a céssé d'exercer. 
S'il est vrai qu'il soit en grande partie d'origine occidentale, comme nous Fa 
suggéré l'archéologie, il faudra admettre qu'il a su S'introduire jusqu'au fond 
des civilisations qui l'ont adopté : tout au moins en ce qui touche au bouddhis- 
me ancien, nous tenterons, dans la suite de ce travail, d'expliquer l'intimité 
de cet accord. 

ax 

Sur l'omniprésence et la simultanéité des sambhogakäya, le Mahäyanasa- 
trälamkära d’AsañGa contient déjà l'essentiel des vues développées par 
Hiuaw-rsanc. Nous avons cité la comparaison des sambhogakäya avec les 
rayons innombrables confondus dans le disque du soleil. Nous serons mainte- 
nant en mesure d'en serrer d'un peu plus près l'interprétation. 

« Qu'un seul rayon se dégage du soleil, dit ASANGA, et tous les rayons s'en 
dégagent ; ainsi se fait [litt. doit être conçu] dans le cas des Buddha le déga— 
gement de leurs Connaissances. » (!] 





(1} MSA, DK, qi ; éd., p. 39. 

vathaikaraçminihsaral sarvaracmivinéhsrlih 

bhänos tathaiva buddhänäm jAeya jhänavinihsrteh 
M. Sylvain Lévi a traduit: «.. ainsi se fait dans le cas des Buddha le dégagement 
de leur connaissances: il ne nous semble pas que ce singulier s'impose; au 
contraire, tout le sens de la formule nous parait être que les buddha se diversifient 
en cé qu'au-dessous de l'unité du pur dharmadhätu ils émettent en de multiples terres 
de Buddha les « connaissances » (fñäna), relativement particulières, qui constituent ces 
terres (cf. Siddhi, VIL p. 704 sq.) D'ailleurs quelques lignes plus bas, dans un autre- 
passage, la traduction de M. Sylvain Lévi admet le pluriel « le connaissable tout entier 
est éclairé en une fois par les connaissances (jÂGnaiïh) des Buddha » (v, 43). 
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Divers en tant qu'ils rayonanent du dharmakäya, les sambhogakäya sont 
donc un eû lui, comme Îles rayons s'unissént dans le soleil, et chacun, par 
cette identification, peut-être pris comme la cause du rayonnement total, 
comme son Centre, et comme s'étendant partout avec lui : aussi la Terre pure 
d'un sambhogakäya esthelle partout (t). Cependant il existe des Terres pures 
apparemment indépendantes les unes des autres, qui ont des noms et des 
buddha distincts. AsañGa le dit et Hiuax-Trsanc l’admét, Comment concilie-t-il 
l'existence de ces terres et celle de la terre totale? Une fois de plus en 
recourant à [a débnition du plan par le corps et du corps par le plan. 

u Le Parasambhogakävya aussi s'appuie sur sa terre. Par la force des gran- 
des bienveillance-pitié, en vertu de la maturité des pures causes qui produisent 
une pure terre de Buddha, causes que le Bodhisattya a cultivées jadis en vue 
du bien d'autrui, en faveur et conformément aux besoins des Bodhisattva des 
dix Dhümi, le Samatäjñäna [connaissance de l'Egalité, qui répond au plan de 
l'indifférencié| se transforme en terre pure, petite, grande, médiocre, 
éminente, sujette à modifications. C'est sur cette terre que s'appuie le 
Parasambhogakäya. » Les dimensions de ce Corps varient avec celles de la 
Terre (?). 

C'est à ce niveau qu'apparait pour la première fois la différenciation réelle, 
qui est limitation. Elle s'établit, selon une loi que nous avons étudiée en 
détail dans le Lotus de la Bonne Loi, u en faveuret conformément aux besoins » 
des Etres, qui, à ce niveau éminent, sont les bodhisattva. Elle produira par 
exemple le Buddha du Grdhraküta céleste, décrit dans le Lotus, et il n’est 
pas sans intérêt de noter au passage ceite confirmation de notre hypothèse, 
qu'il n'était pas la dernière révélation, mais un « moyens (upäva) adapté 
aux besoins des auditeurs qui l'entourent. . 

Si l'on reprend la succession des entités savantes intervenant dans la 
synthèse élaborée par Hiuan-Tsanc, depuis la dharmatä, à savoir : dharmatä, 
dharmatäkäya, svasambhogakäya et parasambhogakäya, il est clair que les 
trois premiers termes ne contiennent aucune diversité réelle, réelle de ce 
degré de réalité qu'a la diversité des créatures en ce bas-monde (réalité 
relative, mais relative à ce monde, c'est-à-dire fondée et valable à son 
niveau), Ce sont des intermédiaires purement logiques éntre l'unité qui des- 
cend vers la pluralité, et la pluralité qui monte vers l'unité. partant d'ici-bas 
(où les créatures sont en droit de se croire séparées), pour se répéter, mais 
déjà moins chargée de matière, sur le plan des bodhisattva, Le dharmatäkäya 
n'avait, à son niveau, aucune possibilité de se distinguer de la dharmatä. 
Il n'était fondé en raison que par référence au plan inférieur. sur lequel il 
était susceptible de projeter un svaSambhogakäya, distinct d'un buddha à 





(1) CF. Siddhi, VII, p. 696, ete. 
(2) lbtd,, pe 713. 
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l'autre. Mais cette distinction, à ce niveau, n'avaitencore aucune réalité : tous 
les svasambhogakäya s'interpénètrent et sé recouvrent sans se faire obstacle, 
Pour les concevoir vraiment distincts, il faut descendre un degré de plus: 
c'est parce qu'ils sont susceptibles de se spécifier au-dessous d'eux-mêmes 
en parasambhogakaya, que les svasambhogakäya ont entre eux, en quelque 
sorté par projection, une ombre de distinction sur leur propre plan. 

En tant qu'il contient en lui tous les Tathägata des points cardinaux, le 
Buddha du Lotus répond au svasambhügakäya de Hruan-Tsanc : il est en 
méme temps comme le décalque du pur ët universel dharmakäya ; en tant 
qu'il est au contraire installé dans une Terre particulière, au milieu de 
l'Assemblée des bodhisattva, il est limité, il a, dans l'infini des témps, un 
commencement-et une fin : c'estle parasambhogakäya. Enfin, par une dernière 
dégradation de la vérité suprème, l'essence secrète de celle-ci, saisie et 
alourdie par la nature des créatures terrestres, se façonne en buddha factices 
(nirmänakäya), exprimant à la fois l'étre de ces créatures et la Bodhi, mais 
celle-ci seulement sous sa forme la plus enveloppée, la seule qui lui permette 
d'atteindre les étages les plus bas du système, où elle commence à orienter 
vers sa nature supérieure les êtres Les plus coupables et les plus déshérités. 
Tous l'obtiendront, tous même la possèdent, mais ils l'ignorent. 

Des nirmägakäya, lieu de la dispersion, au dharma, sein suprême de l'unité 
exprimée par le dharmakäya, cet énorme édifice religieux et métaphysique est 
l'œuvre des siècles. C'est pourquoi il importe de n'en pas tronquer l'histoire, 
et de ne pas prétendre en faire la brusque invention des docteurs mahäyänistes. 
Un puissant mouvement de la pensée conduisait dans son sens, dès un état des 
doctrines qui se distingue clairement dans le canon päli ; l'apport mahäsämghika 
n'a eu qu'à répandre ses vives images dans ces cadres encore abstraits, @t 
par réaction un bouddhisme plus sévère n'a eu qu'à remier et à rejeter vers les 
Mahäsämghika ses théoriciens les plus aventureux, en passe de tirer du Corps 
de la Loi et de l'héritage du Corps de la Loi la conception généralisée du 
bodhisattva, pour que le Grand Véhicule fût, avec tout son bagage doctrinal. Les 
Asañca etles Vasusanpau n'avaient plus qu'à mettre en forme scolastique 
cette matière abondante. 


CHAPITRE XIV. 


LA STRUCTURE DE L'ESPACE ET LA MULTIPLICATION DES Conrs bu Bupoua. 
JDD 


S'il fallait résumer en quelques mots l'évolution des idées relatives au 
Corps du Buddha, nous dirions qu'il n'a cessé de s'élever dans le schème 
cosmique, en se dédoublant d'abord et ensuite en.se multipliant autour et 
au-dessous de lui-même. 

Ces formules soulignent une analogie que l'on n'a pas été sans discerner 
dans le cours des précédents chapitres, et qu'il convient maintenant d'aborder 
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de Front : l'histoire du Corps du Buddha démarque celle même de l'espace, 
tel que l'ont conçu les plus anciennes philosophies asiatiques dont nous 
gardions des traces textuelles ou monumentales. L'espace est engendré par 
l'intervention d'une profondeur au-dessous du paint magique que nous avons 
nommé l'Orient céleste, puis par la projection raÿonnante de cette profondeur 
aux quätre orients horizontaux. Les cinq directions sont dès lors identiques 
entre elles de nature et un même symbole, par exemple un axe à rosace, 
comme à Särnäth, leur est affecté. Seulement la cinquième, qui cosmogonr- 
quement est la première et d'où les autres sortent, contient celles-ci en 
puissance : elles en émanent comme autant de branches issues d'un tronc. 

L'espace est ainsi par essence un espace intermédiaire (Zwischenraum), 
placé au centre de toutes choses et qui en détermine l'existence. Il restera le 
pur substrat de cette existence. D'abord absorbé en lui-même, avant tout et 
au delà de tout, 1] s’amplifie graduellement jusqu'à donner place à l'extension 
totale du monde qué nous avons sous les veux. Inversement, à la fin d'une 
période cyclique, il se rétracte, les choses se résorbent à mesure et finslement 
aboutissent avec lui à un point évanescent où tout semble s'anéantir. 

Ce lieu inrial et final de la création, d'où elle sort et où elle rentre, est 
celui que la poésie religieuse des temps modernes définira encore : 

The womb of great Nature and perhaps her grave. 

Dans l'Asie antérieure ancienne, c'est le sein ou la matrice de la Déesse- 
Mère et quand on installe celle-ci au sommet du cosmos, comme régente du 
Point d'en-haut — ce qu'Aditi restera pour l'Inde (*} — on symbolise la théorie 
génétique de l'espace que nous venons de rappeler : nous renverrons, pour plus 
de détail, aux chapitres de notre troisième partie consacrés à la question (©). 





* 
LE 


Le bouddhisme est familier avec ces conceptions cycliques dont il a fait le 
fondement de sa Loi du Monde. Il constitue cependant une innovation radicale 
en ce quil ne s'en satisfait pas: pour lu, le salut consiste à rompre avec ce 
système, en réalisant le mirväna. Il faut reconnaître toutefois qu'avant lui les 
cosmologies religieuses fermées se proposaient elles aussi une issue, et 
que par leur Porte du Dieu on échappait à ce monde : dans la conception 
mésopotamienne, dont héritent le mithriacisme et la doctrine des mystères, 
les astres sont des issues ouvertes dans la paroi des sphères qui emprisonnent 
les créatures ; les ayant toutes franchies, on se réunit à l'ineffable : de même 
dans l'Inde pré-bouddhique, par les portes de la lune et du soleil allait-on 
rejoindre l'insondable Prajäpati : c'était déjà un nirväna. 





(1) BEFEO., XXI, p. 436. 


ait 


Mais la différence est que le nirväna bouddhique ne conduit pas à une Divi- 
nité. Si loin que l'on reporte celle-ci, pour le bouddhiste, elle ne sera pas 
l'Absolu, elle ne sera pas l'Eternel. La seule éternité, dans l'orthodoxie an- 
cienné, c'est La Loi selon laquelle le monde se reproduit indéfiniment suivant 
ua schème cosmique immuable, tout commençant et tout finissant, même les 
plus hauts des dieux, par la force omnipotente des actes passés. Se refugier 
dans une divinité réputée suprême n’est donc toujours pas sortir du cycle fatal. 

Ce bouddhisme à conçu avec profondeur l'impossibilité d'un rapport d'exis- 
tence entre l'infini et le fimi, l'éternel et le transitoire, S1 haut qu'il s'élève en 
lui-même à la poursune de sa limite, le limité n'atteint jamais l'illimité : il 
pousse sa servitude devant lui, il ne la franchit pas. Ce n'est pas que la 
pensée bouddhique ait témoigné d'une soudaine supériorité dans le domaine 
dé la pure philosophie, telle que nous l'entendons : à ce niveau (et combien 
encore chez un PLATON) la réflexion ne se sépare point dé l'imagerie cosmolo- 
vique, œuvre séculaire des religions. Or il est manifeste qu'en tous domaines 
l'histoire de la mystique cosmique a été celle d'une yaine et incéssante 
poursuite du ciel suprême. Il était présent au-dessus de la terre dans le mythe 
dualiste ; un rôle plus grand concédé aux espaces atmosphériques l'a élevé 
au rang de troisième monde, où il n'est pas resté ; il S'est divisé en se dé- 
doublant et comme en se fuyant : 1] est devenu avec le témps ua septième, un 
neuvième ciel: les mystiques en ont éu onze, treize où davantage. BERGAIGNE, 
encore qu'un peu abstraitement systématique dans son explication, a bien fait 
ressortir ce processus dans l'Inde védique, et l'on trouvera à cet égard toute 
l'information utile dans la Kosmographie de M. KirFeL. Parallèlement, les zig- 
Qurrat et les «tours» indiennes ou chinoises, à dés dates diverses, multiplient 
leurs étages, de quatre à cinq, à sept (c'est resté le nombre par excellence 
des édifices mésopotamiens), à neuf (Cevlan, Chine, Barabudur), ete. L'Issue 
cosmique est évidemment au sommet de l'univers : et les bouddhistes l'admet- 
tent encore: mais en en faisant l'accès d'un summum banum réel, si peu 
matériel soit-il, on se lance dans une poursuite décevante. On finira toujours 
par chercher réellement l'inconnaissable au delà de cette première matériali- 
sation : le danger et le caractère contradictoire de telles réflexions sont assez 
apparents. 

L'originalité du bouddhisme ancien a été de s'intérdire cette mise en série de 
l'au-delà et du monde : au delà du point d'évanescence, on ne concewra rien. 
on ne dira même pas s'il est un au-delà. Pour couper court aux sophismes, on 
avait tout simplément recouru à la notion magique de [a rupture. de plan et on 
l'avait érigée en un système du nirväna, interprété bien à tort comme un agnos- 
ticisme. Cette idée magique familière à l'Inde (et dont l'étrangeté pour nous fait 
toute la difficulté du bouddhisme) prêtait peu, nous l'avons dit, À la philoso- 
phie: elle la réjetait plutôt de par son principe méme ; elle étaît par contre 
hautement favorable à l'exercice d'un culte symbolique comme celui des 
reliques. 

25 
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Donc, défense d'amener le Buddha sur le plan de notre connaissance, et 
c'est ce qu'exprime l'enchaînement de négations qui nous a longtemps dérouté : 
ni existence, ni néant, ni l'un et l'autre, ni l'absence des deux. En même temps, 
un culté aussi vivace et riche en satisfactions religieuses que celui que l'on 
observe de toutes parts dans les divers domaines du Petit véhicule et auquel] 
l'analyse dogmatique a prêté trop peu d'attention, garantit que l'on entendait 
bien garder un contact avec le Maitre. La formule « et il n'est pas non plus 
non-éxisténce », n'était pas hypocritement dilatoire. Le eulte hinayäniste, aussi 
fervent, aussi assuré de lui-mëme qu'aucun autre, n'est pas dû au machiavélisme 
des moines : ils y participent d'aussi plein cœur que les ignorants et comme eux 
ne s'interdisent de « penser » le Buddha que pour mieux l'atteindre. 


“x 

Par deux fois cependant nous avons été dans l'obligation de constater que 
la position n'a pas êté intégralement conservée : l'évolution du bouddhisme 
est l'histoire de ces dérogations. À propos de la théorie de la pointe du monde, 
nous avons d'abord reconnu que La notion d'une existence se terminant à elle- 
même et non à uné autre existence, concept justifable cependant en fonction 
d'une théorie cyclique de l'espace et du temps, n'a pas tardé à céder du terrain, 
laissant cé sommet dé toutes choses confiner à une transcendance bientôt 
organisée en un cercle de paradis mythiques. Plus récemment, nous avons 
saisi les origines de la spéculation mahäväniste dans une matérialisation du 
nirväna, qui substitue à la définition projective, fondée sur la rupture totale, 
une définition progressive le plaçant au termé 1déal du procès cosmique et, 
par voie de conséquence, au cœur de chaque créature. 

Dans les deux cas le nirvana s'est installé au-dessus de l'espace et il en à 
emprunté les caractères : comme lui tllimité et sans différenciation, comme 
lui antérieur à toute réalisation. Le pur espace identifié au Sein universel des 
choses était la condition secrète de toutes les cosmogonies pré-bouddhiques : 
il suffira de rappeler la définition de Prajäpati par le schème spatio-temporel, 
où l'Année n'est que la mise en forme des Orients. La résorption de la créa- 
ion en Brahmä-Prajäpati s'effectuait donc au point zéro de l'espace et du 
temps, qui s'égalait à la nature dernière du Dieu. Pour le bouddhisme, la 
réunion à cette nature ne délivre plus de la chaine des choses. Mais lui-même 
dès qu'il n'a plus mis son propre salut radicalement à part, en cédant à la tenta 
tion de le reporter au-dessus de l'éspace, 11 n'a rien pu faire de mieux que 
d'y voir un autre espace, plus pur, plus insaisissable, où se réalisait vraiment 
la libération que les brähmanes avaient cru obtenir dans le sein de Brahmä- 
Prajäpati. 

Cette quintessence d'espace n'est pas étendue, mais c'est en elle que se 
développe l'étendue, au-dessous de son concept, comme, au-dessous du con- 
cept d'étendue, la création se répand dans l'étendue : et c'est ainsi que le 
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nirväga peut être nommé un lieu (sthäna, thîna) indestructible, suprème et 
immortel Laccuta thäna, para, amaia pada, etc,). Ce sont autant de quali- 
fcations du brahman, mais qu'on lui a Ôtées pour les reporter plus haut, en les 
attribuant à un dédoublement transcendant de lui-même (le dharma, le nirväna). 
Dédoublement, quoique le bouddhisme ne puisse en convenir, Car c'est bien 
à l'imitation de la transcendance brähmanique, réductible au pur schème 
spatio-temporel, qu'il a conçu son lieu de l'immortalité, dès qu'il a eu le tort 
d'admettre qu'on le püt concevoir, de si loin que ce fût. 

La dogmatique en témoigne, et dans toutes les écoles : nous savons en 
effet que le Petit Véhicule lui-même n'a pu résistér au besoin de philosopher 
aux dépens du parti initial, si profond et si difficile, parti que l'on pourrait 
nommer l'agnosticisme piéliste et qui est l'issue naturelle de la théorie pro- 
jective, pourvu que l'on n'oublie pas l'essence magique de cette piété agnos- 
tique. 


“* 
rx 


Et c'est pourquoi la philosophie hinayäniste rangera en fin de compte le 
nirväna et l'espace dans une même catégorie, celle des indéterminés, ou des 
non-composés (usamsktra). «Quels sontles trois inconditionnés À», demande le 
premier chapitre dé l'A bhidharmakoça; et le sarvästivädin lui-même répond: 
« l'espace (Gkäça) et les deux suppressions (nirodhu).. L'espace est ‘ce qui 
n'empéche pas'. L'espace à pour nature de ne pas empêcher la matière qui en 
effet prend place librement dans l'espace. à Quant aux deux « suppressions », 
elles ont pour terme le nirväna, qui se définit par ellés: «la disjonction 
d'avec les dharma impurs c'est Le pratisamkhyänirodha ou nirvana» ("}. L'es- 
pace est libéré de la matière, le nirväga de tous les dharma impurs : 1l est 
une libération d'un degré supérieur, mais qui prolonge visiblement la première. 

L'analogie reste timide, dans le dogme du Petit Véhicule, où c'est surtout 
par des caractères négati fs que le airväna est sinon toujours conçu, du moins 
régulièrement décrit : à ce niveau de la pensée, ce qu'il a de positif reste en 
elfet ineffable. Mais s1 nous passons au Grand Véhicule, avec son Buddha 
multiplié en Corps glorieux et le cercle de ses Paradis, en l2squels se trouvent 
organisées les approches du nirväna suprême, ce sont les textes eux-mêmes 
qui prennent soin de nous dire que la multiplication des buddha et des Terres 
pures suit la structure classique de l'espace. 

Dans le chapitre du Trikäya, qui est une addition au Suvarnaprabhäsa 
sütra, « on compare le Dharmakäya à l'Espace qui n'a pas de caractères, la 
force du vœu aux rayons de lumière et les deux corps inférieurs au miroir de 





(11 L de La Vausée Poussin, Abhidharmakoga, [, p. 8-9. 
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l'eau qui réflète les rayons. Le Nirväna sans reste correspond au Dharma— 
käya, le Nirväna avec reste correspond aux deux autres, » (!) 

La théorie constante qui place le nirväna au-dessus de l'espace nous 
expliquera ces images, si l'on veut bien tenir compte d'autre purt de ce que 
nous avons dit à propos du symbolisme du plan d'eau. Le nivellement magique 
signihe la résorption de toute la diversité matérielle contenue dans l'étendue 
d'un monde. Tout ce qui est noyé sous lui sera comme anéanti, et il ne resiera 
plus qu'un plan tout idéal, où pourront se jouer des images, mais qui n'en- 
lermera plus rien de réel. Autrement dit, tous les objets se seront réduits au 
pur espace, et celui-ci, de ce fait, sera lui-même ramené à un plan abstrait, 
évanescent. C'est là ce qu'AsaNGA nomme la révolution du Fond (âçrayapa- 
rävrtti) (*). Or la révolution du Fond, dans le système, est expressément 
identiiée au Corps suprême (äçrayaparävrtti = dharmakäya) (°). L'âçraya- 
parävrili qui mène au dharmakäya, comparé à l'espace, y mène donc effecti- 
vement à travers l'espace : nous avons vu plus haut comment ce Corps ultime 
prend appui sur le plan qui est au-dessous de lui, sans être contaminé par 
lu. La progression reste bien celle de l’Abhidharmakoça, où l'espace est au 
dessous du nirväga (nirvâna sans reste = dharmakâya, Suvarnaprabhäsa), 

Le dharmakaäya du Mahäyäna a donc de profondes affinités avec la concep- 
ion de l'espace. AsañGa le déclare d'ailleurs en propres termes, en analysant 
la Révolution (parävriti) des Tathägata, qui est leur Corps de dharma: 
« Comme l'espace est toujours universel, ainsi elle est toujours universelle ; 
comme l'espace ést universel dans les multitudes des Formes, ainsi elle est 
universelle dans les multitudes des êtres» (*), L'espace pur a pour propriété 
fondamentale de ne pouvoir être divisé et de rester partout pareil à son total ; 
c'est bien sur ce modèle qu'est défini le Corps unique des buddha : « Dans le 
Plan sans-écoulement il n’y a ni unité des Buddha ni pluralité car ils n'ont pas 
de corps, tout comme l'espace, et is ont eu antérieurement un corps » (*). 

Ce passage que nous avons élucidé plus haut, nous amène au cœur de la 
question. Nous y retroivons la structure secrète de l'étendue, que la discussion 
archéologique nous a fait naguère comprendre : c'est le temps Qui en organise 
la différenciation, Il n'y a qu'un espace, et il est partout semblable à lui-même : 
mais il se spécifie dans le temps : représentons-nous bien le pilier de Särnäth, 
et son faisceau de « branches » horizontales, ou les temples qui s'entourent 
de leur propre réduction: partout le monde et l'étendue où il prend place 
circulent dans le cycle dés Orients, lesquels sont datés, De même les buddha 





(1) Hôbôgirin, p. t80p. 

(Er MSA, VX, 13-17: 

US. Lévi, Matériaux pour l'éfude du système Vifaptimätra, mn tl= Trimoiks 
vérs 30); cf. Le commentaire, ibid., p. 1340, ot cho 

CU) MSA. IX, 15: trad., p. 74- 

(5) Jbid., FX, 26, p. 76: 
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cycliques, répliques et monnaie du Buddha total, N'ayant à eux tous qu'un 
corps dans l'espace absolu, les Tathägata ea ont chacun un si l'on considère 
les temps. Ce sont donc ceux-ci qui différencient l'étendue, sur le plan d'une 
réalité diverse incluse synthétiquement en leur unité radicale. Nous avons 
poursuivi sous ses multiples spécifications cette doctrine essentiellement 
cosmologique : elle répartit en catégories symétriques les espaces, les temps, 
2 couleurs, etc. Or AsañGa lui-même ne s'en rapproche-t-il pas singu- 
lLhérement, lorsqu'il dit: « On parle de la profondeur des Buddha, dans le 
Plan Immaculé, [en la différenciant] en Fait d'indice [laksana: particu larité 
individuelle] (1), de place, d'acte, comme on parle de peindre l'espace avec 
des couleurs n (*), ce qui est commenté en ces termes: « Celte prédication 
des divisions de la profondeur dans le Plan sans-écouléement ést comme un 
tahléau dans l'espace avec des couleurs, l'espace — comme le Plan sans- 
écoulement — n'étant pas susceptible de multiplication ». La division du Plan 
sans-écoulement, c'est celle du dharmakäya en buddha distincts. AsañGa l'a 
justifiée tout à l'heure par des considérations de date ; il se réfère maintenant 
aux couleurs: c'est suivre pas à pas le système où l'espace unique et indivisible 
se répartit cychiquement (par une procession qui se résorbera finalement en 
lui-mème) selon les orients, selon les dates qui désignent ces orients et selon 
les couleurs les caractérisant. Rappellerons-nous qu'en fait les cinq Jina, 
monnaie du Buddha total, se placent aux cinq orients, AUX cinq âges du monde 
et sont des cinq couleurs cycliques? Nous avons vu ce modèle cosmique 
s'imposer à la pensée brähmanique et à plusieurs conceptions bouddhiques 
anciennes (théorie des sens, buddha du passé, etc.}; ses affinités mesopota- 
miennes sont claires, et l'équivalent s'en retrouve en Chine. Une telle puissan- 
ce de rayonnement confirme la conclusion à laquelle aboutissent parallèlement 
nos recherches sur l'origine de [a bouddhologie mahàäyäniste : des que Le 
Corps du Buddha a eu pris rang d'entité cosmique suprême, on lui a appliqué 
les notions traditionnellement attachées à la cosmologie spatio-temporelle 
dont n'a cessé de s'alimenter la pensée asiatique, en ses démarches les plus 
diverses. LA réside le principe de la multiplication des buddha, comme 
auparavant celui de la multiplication des visages de Prajäpati. Les quatre 
faces de Brahmä, on s'en souvient, en sont une interprétation symbolique : à 
quoi nous avons vu répondre et le Grand Miracle du Buddha, prélude au 
Mahäyäna flamboyant, et en particulier le groupe des quatre buddha (dont 
trois sont visibles) assis sur Le lotus qui, pareil au siège de Brahmaä, les élève 
collectivement au-dessus de l'espace, vers la cinquième direction. 





(4) Il faut entendre par la la différenciation de l'unique dharmakäya en corps 
multiples Lsanbhoga® et nirmanakaya} appartenant à des buddhn disti nctsz; cf. MSA. 
IX, 12: p- 74. 

ct) MSA:, IX, 36, p. 74. 


La documentation pâli apporte à cette thèse une confirmation assez frap- 
pante : elle a fixé les deux étapes du passage, celle que ce que nous nom- 
merions le bouddhisme commun a accomplie, et celle qui a marqué le 
schisme. 

Le canon päli connaît la théorie de la cinquième dimension, sait qu'elle 
était attachée à la personne transcendante de Brahmä, dénie à celui-ci cette 
position suprême et couronne l'argument en lui substituant le Buddha : c'est le 
thème principal du Tevijja sutta du Digha nikäya. 

Le Buddha y enseigne aux brâhmanes Vaäsettha et Bhäradväja que leurs 
corréligionnaires ignorent le vrai Brahmä et sont incapables, quoi qu'ils en 
disent, de s'élever jusqu'à lui. « C'est tout à fait, à Väsettha, comme si un 
homme dressait un escalier au carrefour de quatre grandes routes (catumma- 
häpathe), dans l'intention de monter à un palais (päsäda). Et les gens lui 
diraient : "Hé, brave homme ! ce palais où tu veux monter en construisant cet 
escalier, sais-tu s'il est à l'Est, au Sud, à l'Ouest, au Nord à? Ou s'il est haut. 
bas ou entre les deux ? À ces questions, il répondrait : Non’, Et les gens lui 
diraient : ‘Alors, brave homme. tu fais cet escalier pour monter à un palais 
dont tu ne sais rien et que tu n'as jamais vu ? ‘Eh our, répondrait-il.… » (!) 
C'est une caricature du rituel brähmanique, et on doit avouer qu'elle ne man- 
que pas d'esprit : c’est qu'elle est ressemblante, En bonne doctrine bräh- 
mänique, Brahmä, souverain du Point d'en haut, se répand de ce fait aux 
quatre Orients, qui ne sont que des projections de l'orient céleste. 11 n'existe 
lui-même particulièrement en aucun d'eux, puisqu'il les domine tous à la 
fois. Il n'est ni à l'Est, ni au Sud, ni à l'Ouest, ni au Nord : mais son « pa 
laisw, placé au sommet sublime du polyèdre, donc au-dessus du carrefour, 
contient cependant en puissance (pareil au témple de Deopara, ou au pilier 
de Särnäth) le faisceau de ces quatre directions, vers lesquelles se tourne 
simultanément la fgure du dieu, que par un symbolisme assez clair on imaginé 
quadruple : c'est dire qu'idéalement, Brahmä est partout. L'homme à l'esca- 
lier exprime bien ces conceptions, réductible à la poursuite du point d'en 
haut à partir d'une construction géométrique plane, dont le centre soutient la 
verticale allant à l'Orient céleste : comme nous l'avons démontré, c'est le 





(1) Digha nikaya, XIII, 21.3 éd. PTS. I, P+ 243; trad, Dialogues, 1, p. 408-409; 
SBE., XI, p. 177. Rhys Davins traduit les dernières lignes : «.… Yot are making a 
staircase to mount up into something — taking it for a mansion — which, all the 
while, you know not, neither have seen » (yam fvam na lénäsi né passasi lassa lvam 
pädasda érohanäya nissenim karosili} ; éètte traduction force un peu la Hate 
lion en isolant päsädassa de [yam|... lassa..…, ce que le sens général n'impose 
pas : on né réproche pas aux brâhmanes de prendre « un quelque chose » Lromething) 
pour un präsäda, mais d'en chercher un là où il n'en est pas, où il n'y a rien, C'est 
une variation sur le thème classique de la ville des £audharva, qui, elle, ui “initie. 
mais pourtant n'ést rien. | | 
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thème ordinaire de l'architecture sacrée, de la géomancie et par excellence, 
des cultes royaux. Ce fou à la croisée des routes, qui prétend escalader le 
ciel, n'est-ce pas un pendant du conte biblique de la Tour de Babel ? Des 
deux côtés de la tradition babylonienne, on en retrouverait ainsi l'écho 
dans la littérature religieuse comme dans la pratique architecturale et rituelle. 


+ 


Ces indications intéressent directement l'archéologie du stüpa, et l'inter- 
prétalion que nous avons €ru pouvoir en établir sur le schématisme des cinq 
orients. Il est en effet prescrit dans les Mahäparinirvänasätra d'élever le 
monument «au carrefour de quatre grandes routes»; aous avons précé- 
demment proposé de comprendre “au centre des quatre directions de 
l'espace ». Le Tevijja sutta du Digha nikâya va appuyer cette traduction. 

La prescription est restée mal éclaircie jusqu'à présent et une explication 
qu'on en à tentée ne nous parait pas pleinement satisfaisante. Dans son récent 
article sur l'évolution du stüpa, M. Gisbert COMBAz ne se dissimule pas 
l'obscurité du problème: « Le Buddha lui-même aurait dit: ‘au carrelour 
de quatre routes un stüpa doit être érigé au Tathägata'. Cet emplacement 
s'explique difficilement et les rituels ne donnent aucune indication à ce sujet. 
Peut-être pourrait-on faire un rapprochement avec les croyances populaires 
si universelles qui attribuent de l'importance au croisement des routes pour 
des conjurations magiques ou l'édification de monuments religieux» (*). Il 
conviendrait de préciser l'explication, inadéquate telle quelle, mais qui va 
du bon côté. L'érection d'un autel ou d'un édicule cultuel quelconque là où 
deux routes se coupent n'implique pas toujours un symbolisme religieux déli- 
béré: d'une manière plus générale, on y trouve fréquemment ce qu ‘on pour- 
rait nommer les commodités de la halte — puits, ombre, abri, échoppe rudi- 
mentaire, en attendant le marché et le village, pour peu que l'importance des 
routes et de ce qu'elles desservent y prête. Ces raisons contingentes rendent 
compte à elles seules de l'autel et du temple. Il est vrai cependant que le 
choix d'un carrefour pour une conjuration ou pour une Sépulturé paraissent 
procéder d'idées plus arrêtées. Seulement, à première vue, cette considèra- 
tion s'applique assez mal au stüpa : c'est presque toujours de rites préservatifs 
qu'il est question et M. ATKINSON suggère ingénieusement que 4 le choix d'un 
carrefour [pour enterrer un suicidé, un supplicié, où pour un sacrifice con- 
juratoire] a êté inspiré par la pensée que l'esprit, s'il s'échappe, sera incer- 





fi} L'Evolution du stüpa en Aie, élude d'architecture bouddhique, in Mélanges 
Chinois el Bouddhiques, € à p.. p.41, CF 1. Previusxr, Parinirväna, JA., 1620, |, p. 40. 
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tain de la route à prendre pour revenir: de la même façon, on croit pouvoir 
entreprendre de guérir les malades, après les avoir portés à un carrefour : 
l'idée première a di être que le malin esprit, une fois sorti du patient, y était 
particulièrement sujet à perdre son chemin » (*). On né saurait donc s inspirer 
directement de ces idées pour justifier la localisation du stüpa. 

Pourtant il n'en existe pas moins une certaine relation entre elles et la 
tradition bouddhique : M. PazvLusxi l'a déjà pressentie et notre analyse du 
système des orients va nous mettre en mesure de la dégager, Dans les deux 
cas, la croyance part en effet d'une même constatation, toute immédiate et pour 
ainsi dire matérielle : À un Carrefour, on a autour de soi quatre directions qui 
se présentent à égalité. L'esprit malin, dans les rites préservatifs, ne sait 
laquelle choisir. Le dieu suprême, omniprésent, les prend toutes à la fois. Le 
schéma est identique, mais c'est l'utilisation qui diffère. Le symbolisme attaché 
à la parsonne de Brahmä aux quatre visages (catürmukha) et celui du stüpa 
placent une influence bénéficiante au centre de toutes choses: du carrefour 
cosmique, les quatre directions de l'espace sont directement accessibles, sur 
un pied d'égalité (?). Il suffira de renvoyer à un passage du Wou ming lo 
th'a king 4% HN SE #1 SE traduit par M. Pazyzuski dans son mémoire sur les 
funérailles du Buddha : u Le roi Chen-tch'a if F6 (Castani) dont le royaume 
est dèvasté par [es épidémies sort de son palais pour chercher la cause du 
fléau ‘il va dans la ville à l'origine des quatre routes où se trouvaient un 
temple et un stäpa' » (*)}. Ce site sacré n'est Pas seulement l'intersection 
de deux artères : il forme l'origine des quatre routes, et des orients vers les- 
quels elles conduisent. C'est au moins depuis Mohenjodaro que les grandes 
rues de l'nde sont tracées selon les directions cardinales, et le carrefour 
devient ipso facto le cinquième orient, le point mystique : le brähmane du Te- 
vijja sutla était vraiment fondé à y élever son escalier. 

Un carrefour est un instrument magique à cinq pointes : [a cinquième, 
invisible, est la verticale du lieu de rencontre. S'il était besoin d'une vérifica- 
tion nouvelle de notre théorie du siüpa, nous la trouverions [à, Si l'on enjoint 
de l'élever à un carrefour, et si quatre accès orientés en croix sont un élément 
Constant de son plan, n'est-ce Point pour attester que la cinquième direction 
est enclose dans sa masse? La harmika perçant à son pôle peut-elle être 
autre chose que le präsäda de l'orient céleste. cinquième pointe du diagramme ? 


“x 
Le Tevijja sutta ne nie pas l'existence de Brahmä, ni qu'il n'ait le pouvoir de 
Taÿonner sur les quatre directions cardinales, ni même qu'il n'occupe le point 
 ——— ——— 
(1) Points af ke Compass, in HERE., x. p. 34° 
(fl Cetté conception a toute sa valeur dans le symbolisme royal, où elle s'attache 


à l'égalité des provinces ou des foudataires sous la souvera: aeté du Roi. 
(3) JA. 1920, 1, p. 46. 
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céleste. Il place seulement le Buddha au-dessus de lui, en même temps qu'il 
refuse aux brähmanes la possibilité de rejoindre le dieu dont ils invoquent Le 
nom. C'est par la pratique du bouddhisme que l'on s'unit à Brahma. Une fois 
lé fidèle confirmé dans cette pratique, il doit « s'installer [viharali] dans le 
premier quartier de l'espace, après l'avoir recouvert d'une pensée d'affection 
(mettä) ; de même dans le second, le troisième et le quatrième quartiers. Et 
c'est ainsi qu'il demeure dans la totalité de ce monde, partout, en tous lieux, 
en haut, én bas et en travers, l'ayant recouvert d'une pensée d'affection, 
étendue, agrandie au delà de toute mesure, amicale et bienfaisante. » La 
formule se répète pour une pensée dé compassion (karun&), puis de bonté 
(muditä), puis d'attention (apekha) : c'est la liste classique des quatre « de- 
meures dé Brahmä v (brahmavihära), ou méditations sublimes. Elles recou- 
vrent les quatre régions de l'univers, comme le pouvoir de ce dieu, et de là 
vient leur nom. 

« C'est, à Väsettha, comme un vigoureux sonneur de conque : sans effort, 
ilse fait entendre aux quatre orients; de même, par cette compassion libéra- 
trice du cœur, développée de la sorte, il ne subsiste plus [pour le fidèle] aucun 
reste, 11 ne subsiste plus aucune trace d'actes limités. Tel est, à Väsettha, le 
vrai moyen d'aller se réunir à Brahmä, o (!) 

Ce sonneur de conque (M. WoopwarD dit très justement qu'on pourrait 
traduire « crieur public») (?) emplissant les quatre directions de l'espace de 
ses proclamations évoque naturellement Brahmä aux quatre « bouches», par 
lesquelles sont énoncés simultanément les quatre Veda, face aux points cardi- 
naux. Tel lé pouvoir créateur de Brahma s'étend sur tous les orients, tel 
aussi est lé pouvoir de compassion et de bénédiction du Saint qui s'est réunr à 
lui, c'est-à-dire (bien qu'ici le mot ne soit pas prononcé) qui a obtenu le Corps 
de Brahmä (brahmakäya dharmakäva). 

Nous retrouvons là une superposition déjà décrite en détail: le dharma 
bouddhique recouvre l'étendue entière du monde de Brahmä et le Buddha se 
substitue à ce Dieu comme Père du Monde. Seulement il s'agit, sur le même 
domaine, d'une autre souveraineté : à la différence du Prajäpati brâähmanique, 
nous avons signalé que c'est pour les instruire et lès sauver, non parce qu'il 
les a créées, que le Buddha devient le père des créatures. C'est ce qu'exprime 
la définition même des quatre « manières dé demeurer en Brahmäw 
(brahmavihära) qui sont affection, compassion, bonté et attention, En répan- 


(1) Digha nikaya, XII, 75-76, éd. |, p. 260-251; trad. Dialogues, 1, p. 417-418: 
SBE., XI, p. 201-202; cf. Samyutta nikaya, XLIT, vus, 16-18; éd, PTS., IV, p. ÿ22 : 
trad, Kindred Sayings, IV, p- 226-227. Sur la traduction du dernier paragraphe, cf, 
le chapitre suivant, La comparaison du joueur de conque est répétée à propos des 
trois autres brahma-vihära (compassion, bonté, atiention). 

F8) « The conch-blower (satkhadhama), trans. trumpeter (by Rh, Dawms\— is the 
town-crier Of the east, like the lam-fam mans Kindred Sayings, IV, p. 227, n. I. 


‘Ho — 


dant par elles son esprit sur toutes les directions de l'espace, selon le même 
schème que le Prajäpati brähmanique répandait sa puissance, on acquiert le 
« Corps de Brahmä » bouddhique, lequel n’est autre, on le sait, que le Corps 
de la Loi, fait justement des enseignements répandus partout par l'inépuisable 
charité du Buddha et de ses disciples. 

Le Tewijja sutla nous ramène à ces conclusions ; mais 1] le fait en accusant 
mieux que tous les documents précédemment utilisés la structure spatiale et 
cyclique de ce Corps transcendant. Tout comme l'homme à l'escalier dont il 
se moque, il se propose encore la conquété d'un centre mystique d'où 
l'activité charitable rayonnera sur les quatre chemins de l'espace, et qui 
contiendra en lui les Orients au complet : seulemeatil substitue, pour accéder 
à ce point d'en haut, une pratique d'ordre éthique aux pratiques matérielles 
du ritualisme brähmanique. Nulle part sans doute on ne saisira mieux la 
transmission du schème cosmologique, passant du brâähmanisme au bouddhis- 
me, et l'identité des deux systèmes, à la teneur morale près. C'est selon la 
théorie rayonnante et processionnelle de l'espace que s'organise le Corps 
transcendant (brahmakäya, dharmakäva), dès le canon pali. 


rx 

Par ailleurs nous avons soutenu que ç'a été encore par l'application à la 
bouddhologie du schème spatial que le Buddha s’estultérieurement multiplié, 
non plus en reflets de lui-même, mais en buddha distincts : là se séparent 
les deux Véhicules. Le Mahäyäna a réalisé mythiquement la formule tradi- 
tonnelle de l'identité de chaque portion de l'espace à l'espace total, en 
inutant le système brähmanique de l'émission des dieux par Prajäpati ei de 
leur retour en son sein et en imitant en même temps le rituel royal, qui projette 
le pouvoir souverain, sous les traits de ministres ou de feudataires, aux 
orients du royaume, Au lieu de dieux, comme dans le Brâhmana, ce sont main- 
tenant des Tathägata qui émanent de l'Unité suprème, chacun avec son nom, 
sa térre, Voire ses sûtra, son culte et ses fidèles. Ce tableau a déjà été tracé. 
Toutefois, si concordantes et si fortes qu'aient pu être nos raisons, c'est 
jusqu'ici par simple inférence que nous sommes parvenus à cette restitution 
des origines mahâyânistes. 

Mais pouvait-on attendre des sûtra du Grand Véhicule qu'ils nous fissent 
directement l'histoire de leur formation ? Pour eux, les buddha qu'ils vénèrent 
sont de toute éternité : nous conteront-ils comment le cours des siècles les 
a tirés de Gaäkyamuni, par la personnification graduelle de ses statues, de ses 
attributs, de ses vocables, ou par l'abusive réalisalion en maîtres distincts des 
reflets émanés de son Corps ? 

Si ces procédés ont été notés quelque part, ce ne saurait être que chez 
l'adversaire, Le päli, dans ses passages polémiques, y fait-il quelque allusion ? 
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Cette preuve, on serait en somme en droit de nous la demander, à l'appui 
d'une thèse qui postule l'étroit contact des deux Véhicules, jusqu'au point 
fort avancé de l'évolution commune où la rupture s'est produite. Le Lotus de 
la Bonne Loi nous a décrit à sa manière le dissentiment. Le canon theravädin 
ne nous donnera-t-il rien à mettre en face de ce témoignage ? 

Si fait : le Kathävatthu à fixé l'instant prècis où le Corps transcendant du 
Buddha, répandu à tous les Orients et tel que l'acceptaient les mkäva, s'est 
divisé en buddha distinets, aussitôt rejetés par l'orthodoxie : nous allons 
constater que c’est bien encore sur le schéma spatial que s'est fondée 
l'innovation, et que le schisme s'est produit. 

Le point débattu est le suivant : « Que les buddha existent [simultanément] 
à tous les Orients ». 

Le commentaire précise : « Selon certains, et notamment selon les Maha- 
sañghika, un Buddha existe [simultanément] dans les quatre régions de 
l'espace, au-dessus, au-dessous et autour, produisant cé changement de sa 
localisation dans toutes les sphères de l'existence ». 

Ce serait à première vue exactement la doctrine du brahkmakäya ou du 
dhammakäya que vient de nous exposer le Tevijja sutla ; mais elle ést autre- 
ment interprétée, et c'est là que va s'effectuer la rupture. La Kalhävatthu 
continue en prétant au Theravädin orthodoxe l'argumentation suivante : 

« Entendez-vous dire qu'ils sé tiennent dans la région orientale ? Si vous 
dites non, vous vous êtes contredit vous-même. Si oui, Je deman de : "Comment 
s'appelle ce Buddha [de l'Est] ? Quelle est sa famille ? Quel est son clan ? 
Quels sont les noms de ses parents, de ses deux grands disciples, de celui qui 
est attaché à sa personne ? Quels vêtements (ctvara) porte-t-il, quelle sorte 
de bol a-t-il ? Où est-il, dans quel village, bourg, cité, royaume, ou conti- 
nent > [de même pour le Sud, l'Ouest, le Nord, le Zénith et le Nadir], » (!) 

Le schisme est d'avoir voulu donner une réalité séparée à ces projections 
du Buddha, admises symboliquement par tout le bouddhisme, mais seulement à 
titre d'illustrations idéales de l'omniprésence de La Loï, et le Mahäÿäna est ainsi 
la réponse aux questions du Kafhävatthu. S'étant donné des buddha multiples, 
on les a nommés, on les a figurés. Où trouver la matière de ces descriptions ? 
Ils sortaient du Buddha historique. C'est donc à sa tradition qu'on a recouru. 
Les épisodes de sa vie. et les statues les commémorant ont fourni une icono- 
graphie, et une liste d'épithètes substantivées est devenue le catalogue des 
noms de buddha. L'inébranlable Gäkvamuni de l'Illumination s'est Fait le Jina 
Inébranlable (Aksobhya), et sur la défaite de l'armée de Mära on a modelé la 
tradition täntrique de ce Tathägata transcendant qui reste le grand dompteur 





(1) Kathävalthn, ax, 6; éd. Arnold C. Tavion, PTS. London, 1894-97, Il, p. 608- 
6oa, trad. CAF. Rhys Davies - Suwes Zan Avance, Points of Controvéræy or subjecis 6) 
discourse, PTS., London, 1915, p. 4154-55. ‘ 
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des puissances mauvaises ; Vairocana, le Rayonnant, personnifie parallèle- 
ment l'Enseignement à Bénarès et tire son pouvoir souverain de la souve- 
raineté de la Loi préchée ; Amitäbha lui-même, encore que d’origine sans 
doute partiellement iranienne, s’est fondu dans le système ; que dire enfin 
de ces buddha qu'on nommera Voix de la Loi, Voix de Brahmä, Voix du 
Tambour de la Loi, Étendard de la Loi, Ruussement du Lion, etc. ? Ce sont 
les attributs de Gäkyamuni, dont on a peuplé l'infini, conformément au sché- 
matisme rayonnant de l'espace, en en faisant des buddha à l'image du Buddha 
central et sans jamais oublier qu'ils sont réunis dans le Bouddha historique au 
moment où celui-ci, en préchant, s'ésale au Corps de la Loi, et constitue le 
vrai, l'unique Tathägata : À travers lui Le total des symboles de l'espace équivaut 
toujours à l'Espace total. 

Cependant, de tous ces maltres surhumains, il n'y avait pas trace dans les 
écritures ancieanes. Dès l'instant où l'on a parlé d'eux, le Theraväda a cessé 
de suivre un mouvemeat auquel sa philosophie du dharmakäya s'était d'abord 
associée, et qu'elle a même sans doute puissamment contribué à approfondir. 
Le bouddhisme du Petit Véhicule est resté sur la position du Kathävatthu : 
“« Montrez-nous dans notre canon le nom et la tradition de ces buddha dont 
vous parlez». Disons pour conclure que, bien qu'il ait dans sa tradition tout 
l'essentiel de la philosophie mahâyâists, et même l'amorce d'une théorie du 
bodhisattva, et bien que le Grand Véhicule lui doive en grande partie l'une et 
l'autre, ce bouddhisme, ua instant tenté par l'autre, s'en est séparé pour 
avoir refusé de tourner comme lui leurs communes idées en mythologie. 


CHAPITRE XV. 


UxE VERSION PALI DE L'AGRAYAPANAVATTI, 


On retrouve en divers éndroits du canon pali le court exposé de l'état 
transcendant qu'illustre, dans le Tevijja sutta, la comparaison du sonneur de 
Conque : on le retrouve avec ou sans l'accompagaement de cette image, el avec 
de légères variantes, Faute d'avoir bien entendu la doctrine, les traducteurs ont 
généralement abouti aux versions les plus contradictoires et les moins satisfai- 
santes : c'est que le bouddhisme qui s'exprime là est plus compréhensif et plus 
savant que l'exégèse européenne du Petit Véhicule n a coutume de l'admettre. 

Voici d'abord le texte du Dip ha : 

a Sevyathä pi Väsettha balava sañkha-dhamn äppakasiren" eva catud- 
disä vifñäpevya, evam bhävitäya Kia Vâsettha metiäva celo-vimuttiya yam 
Pamänakatam kammam na tam taträvasissati na tam taträvalitthati. Avam 
pi kho Väsettha Brahmänam sahavvatäva magzo n (1). re 

| 

(#1 Digha, xin, 77: éd., p. 251. 
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Traduetion de Rhys Davins : « Just, Väsettha, as a mighty trumpeter makes 
himself heard — and that without difficulty in — all the four directions ; even s0 
of all things that have shape or life, there is not one that he passes by or 
leaves aside, but regards them all with mind set free, and deepfelt love. 
Verily this, Väsettha, is the way to a state of union with Brahma » (!}. 

C'est la une paraphrase plutdt qu'une traduction : partant de la comparaison 
avec le sonneur de conque dont les proclamations recouvrent tout l'univers, 
Rhys Davis a compris que rien ne devait échapper à la méditation bienveillante 
du bouddhiste : c'est bien l'idée générale, mais il n'en a pas saisi la portée, ni 
par conséquent l'application: aussi en est-il réduit à rendre yam pamäna- 
katam kammam par «all things that have shape or life», ce qui est une 
simple invention. Ce mauvais départ l'entraine à un double faux-sens concerté 
sur avasissali, qui ne signifie pas «to pass by» passer à cûlé, laisser de 
côté, mais «to be left over s subsister, Être laissé, rester, et sur avaktthat 
qui pareillement veut dire « 10 abide, linger, stand still » (PTSD.), soit à peu 
près la même chose qu'avasissatr. 

Le Samyulla nikäya contient une réplique presque litiérale du passage, 
amenée, comme dans le Digha, à la suite d'une théorie des brahmavihära : 
« Sevyathäpi gâmani balavä sañkhadhamo appakasiren'eva catuddisä vrn- 
fdpeyya; evam eva kho gämani evam bhävitäya metliya celovimuttiva 
evam bahulikatäva yam pamänakatam kammam na tam lalrävasissati na 
tam taträvatitthatis (*). 

Traduction de M. Woopwann: « Even as, headman, à stout conch-blower 
with slight effort gives notice to the four quarters, even so, headman, by that 
kindliness that releaseth the heart, thus practised, whatever finite thing 
there be, naught is left out, naught remains apart from 1tù (*). 

« Whatsoever finite thing there ben remplace heureusement « all things 
that have shape or life » ; M. Woopwanp s'inspire en cela du commentaire où 
est donnée l'égalité : yam pamäna-katam kammam — kämävacaram « l'ac- 
tion [ou le total des actions] d'exécution limitée, c'est lé Monde du Désir s; 
mais le contre-sens fondamental de Rhys Davips est conservé : avañfitthati 
ne signifie pas ici « remains apart». 

La meilleure lecture reste celle de M, O. FRanKE, dans sa traduction alle- 
mande du Digha nikäya: n Wie, Väsettha, ein kräftiger Muschelbläser alle 
vier Himmelsgegenden mühelos mit dem Schall durchdringt, so bleibt keine 
Schranke für die Entfaltung solcher liebevollen Gesinnung, die den Geist(von 
der Gegrenztheit des Individuums) erlüst. Väsettha, das ist der Weg, der zu 
Brahmä zur Vereinigung mit ihm, führts (*). 


(+ Dialogues, p. 318; reproduction littérale de la traduction donnée par Rhys 
Davivs dans SBE., XI, p. 201. 

(2) Semvyutte, KLIL, vtt, 17. 

(3) Kindred savings, TV, p. 227. 

(y Outo Frnanwxe, Dighanikäve das Buch der langen Texie des buddhistischen Kanons 
in Auswohl fbersetst, Gottingen-Leiprig. 1914, p. 177. 
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L'interprétation est psychologiquement correcte, et s'autorise de la vérsion 
parallele du morceau que donne le Jataka : 

Jo ve méllena ciltena sabbalokänukampati 

uddham adao ca tirivañ ca appamänena sabbaso 

appamänan hilam cittam paripunnam subhävitam 

vam pamänakalan kammam na tam laravasissati 


ce que Rouse traduit : 
“The heart that boundless pity feels for all things that have birih 
in heaven above, in realms below and on this middle warth. 
Filled full of pity infinite, infinite charity, 
in such a heart aought narrow or conlined can ever ben (t). 


Signalons enfin que le témoignage de l'Añgutiara nikäya appuie cette 
manière de voir. Le Buddha prête les réflexions suivantes à l'ascète qui vient 
de répandre sa pensée à traversle monde par les « entrées dans lès demeures 
de Brahmäw (brahmavihära) : pubbe ko me idam cittam parillam ahosi 
abhävilam etarahi pana me idam cittam appamänam subhävitam vam 
kho pana kiñci pamänakatam kammam na tam taträvasissati na lat 
laträvatifthati « Jadis ma pensée était restreinte et non développée ; mais à 
présent la voici sans limite ét bien développée: et quant aux actes limités 
dans leur exécution, il n y en reste plus, il n'y en à plus trace » (?). 

A s'en tenir là, l'ordre des mots et la grammaire sont mieux respectés que 
par les premiers traducteurs, mais la Comparaison avec le sonneur de conque 
s affaiblit singulièrement. Tous les Passages citès roulent sur l'obtention du 
cie] de Brahmä et l'acquisition d'un Pouvoir universel superposable au sien. 
La purification du cœur (citla) dont nous parle M. Franxe, à la suite du Jäâtaka, 
est évidemment un côté de la doctrine, mais ce n'en est pas le principal. Il 
est singulier qu'aucun des traducteurs n'ait aperçu le fondement cosmologique 
de ces passages: [a Sumañgalaviläsint met cependant ce point capital en 
pleine lumière. 

En répandant séparément sa méditation sur lés quatre régions du monde, 
puis en réalisant dans son esprit, au terme de ce cycle, la pénétration totale de 
l'univers, le bouddhiste s'idéntife au Corps transcendant, présent partout 
(sarvatraga), de Brahmaä, qi est aussi le secret Corps de la Loi du Buddha. 
Par cette identification, les plans inférieurs du monde s'anéantissent en lui, 
Comme tous les objets concrets s'anéantissent devant la Pure existence de 
l'espace, La purification du cœur n'est que |a réplique intime de ce grand 
achévement. 


(1 Araka jélaka, n° 169: ex, FausuôLL, Jélaka, Il, P. 1; trad. [Cowetz] Rouse 
1, p.43. | | Ve OWEL , 
(*) Añguttara Nikéya, ed, BTS. vol, V, [E. Hanor, London, 1900,] p. 290. 
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Voici ce commentaire : « yam pamänakatam kamman ti pamanakatam kam- 
mam näma kämävacaram vuccati; appamänakatam kammam näma rüpà- 
rüpavacaram, Tam hi pamänum atikkamilvä adissaka anodissaka disa- 
pharanavasena vaddhetva katatlà appamänakatan Hi vucchati. Na tam 
taträvasissati na tam taträvatitthaiiu ‘am kâmävacarakammam tasmin 
rüpäräpävacarakamme na ohivyatli na lifthättti kim vultam hott? Tam 
kämävacarakammam lassa räpäräpävacarakammaisa antarû lapgitum va 
thätum v@ rüpäräpävacarakammam pharitva parivadiyitvä altano okäsam 
vahetva patitthätum na sakkotis (1). 

« Acte limité dans son exécution, dit le texte. Par ces mots il désigne le 
monde du Désir: l'acte illimité dans son exécution, c'est le monde de Ja 
Forme pure et le monde au delà de la Forme, Parce qu'il a dépassé toute 
limite, du fait de s'être agrandi en pénétrant toutes les directions de l'espace, 
une à une et en leur totalité, on le dit sans limite dans son accomplissement. 
Il n'y en a plus trace, il n'en subsiste rien, dit le texte. De l'acte correspon- 
dant au monde du Désir, rien ne subsiste, rien n'existe dans le domaine propre 
de l'acte correspondant aux mondes de la Forme pure et au delà de la Forme. 
Qu'est-ce à dire ? C'est qu'il est impossible à l'acte du monde du Désir de se 
fixer ou de s'installer au milieu de l'acte des deux mondes supérieurs, en 
imprégnant l'acte de ces mondes, en le supprimant, en prenant sa place. » 

C'est le contraire qui a lieu: le monde du Désir est comme supprimé par 
la méditation dès qu'elle atteint le plan supérieur, le plan de Brahmä, et pour 
ceux qui se sont élevés jusque-là, rien ne subsiste, rien n'existe plus des actes 
qui sont attachés au plan du Désir, ou des Sens (na lam taträvasissalt na tam 
laträvatitthati). Dès ce moment, l'action du Saint et sa personnalité trans- 
cendante ne connaissent plus de limites : pareilles au pouvoir de Brahmä, elles 
pénètrent loutes choses: mais ce qui est remarquable, c'est la transmutation 
qui s'est opérée, l'anéantissement du karman du Monde du Désir, envahir, 
submergé, coulé à fond, mystiquement, par la nature sublime à laquelle par- 
ticipe le fidèle. | 

Ne croirait-on pas relire une page de l'analyse du système d'AsañGa 
par M. Sylvain LÉvi ? « Une fois transformée par la révolution interne, la 
sensation du tréfonds se confond avec le plan Sans-écoulement (andsrava- 
dhätu) où toute différenciation cesse; au moi fictif qui est aboli, se substitue 
la conscience universelle où le moi et autrui se donnent comme égaux etiden- 
tiques. L'agent de cette révolution, l'absolu qui envahit et sublime l'älayavi- 
jñüna, c'est la Bodhi...» Le mot d'a alayavijfäna reste inconnu du pâli, et 1l 
ne dira pas explicitement que la transmutation est l'œuvre de la Bodhi ; mais 
À cette términologie près, il est étroitement parallèle à la dogmatique d'Asak- 
Ga. La «libération du cœur» (cetovimutti) n'est-elle pas définie comme 


a — 


(1) Sumañgalaviläsinr, ed. PTS. 1, Tevijja sulla vannanä, p. 406. 
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“ délivrée des Ecoulements par l'anéantissement des Ecoulements » (ésavänam 
Khayä anasava cetavimutti) (t). Lorsque, par elle, le Saint du Digha nikäya 
s'élève jusqu'à un niveau du monde d'où la réalité inférieure est comme ané- 
antie en même temps que les âsava, sa position n'est-elle pas exactement 
celle du bodhisattya mahäyäniste, à l'instant où il accède au Plan sans écoule- 
ment (anäsravadhätu) ? À ce niveau su blime, les corps idéaux sont tous omni- 
présents, dit AsAkGA, et ils se compénètrent, enseignera HiuAN-TSANG, « sans 
se faire obstacle » mutuellement. Ne faut-il pas qu'il en aille de même pour 
les personnalités transcendantes dont le Digha et le Samvüutta nous décrivent 
l'acquisition par l'exercice de « l'entrée dans les demeures de Brahmä » : 
toutes londues en Brahma, c'est-à-dire dans le Corps de la Loi (brahmakâya= 
dhammakiya), elles ne se font pas obstacle {?}. 

Ce salut par l'arasement du plan du Désir, nous l'avons suivi à travers tous 
les monuments du Grand Véhicule, écrits ou figurés. Nous l'y avons loujours 
trouvé lié à la représentation d'un déluge, d'un grand envahissement d'eau, 
la calme surface liquide anéantissant sous elle, coulant à fond les inégalités, 
les limites et les impuretés du monde du Désir: tel est le sens des lacs de 
Touen-houang. 

Le päli connaît l'idée : Ja transmutation mystique a fait apparemment partie 
de l'élaboration commune aux deux Véhicules non encore séparés. Le canon 
theravädin connaït-il aussi l'image ? Après avoir rapproché d'une part les 
peintures de Touen-houan 8 du Saddharmapundartka et d'autre part le boud- 
dhisme de ce sûtra du dogme hinayäniste du Corps de la Loi, il serait fort 
significatif de pouvoir apporter à l'interprétation des Paradis d'Asie centrale 
l'appoint de la documentation pal. 

Laissons le dernier mot à la Sumañgalaviläsint. Voici comment se termine 
Son commentaire du Tevijja sutta : Atha kho rüparäpavacarakammam eva 
kâämävacaram mah' ogho viva parittam udakam pPharilva parivädivitva 
allano oksam gahetva liffhati...« Mais au contraire le karman des mondes 
de la Forme Pure et au delà de la Forme agit envers le Monde du Désir 
comme le débordement d'un grand fleuve qui recouvre un petit ruisseau, lé 
Süpprime, prend sa place et s'y épand (fifthati) v, 


(A suivre) 


2 


1 Digha, vt, 14, ed, BTS. 1 P- 156, etc, 

(#1 On observera aussi que le joueur de conque auquel le Saint est comparé emplit 
sans Cort les quatre directions de l'espace ( 2ppakasirend est à prendre négativement, 
CE. appähädhe, appodaka et PTSD., s.v. appal: ce terme pali annonce donc la 
notion mahâväniste de l'anäbhage, 
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